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Einiges  über  Geschichte,  religiöse  Gebräuche 
und  Anschauungen  des  Avatimevolkes  in  Togo. 

Von  E.   Funke,  Missionar. 


Die  nachstehenden  Veröffentlichungen  sind  eine  Sammlung  von 
Originaltexten  aus  dem  Munde  bezw.  der  Feder  von  Eingebornen, 
die  ich  während  meiner  letzten  Arbeitsperiode  im  Avatimeländchen 
veranstaltet  und  nachträglich  in  der  Heimat  gesichtet  und  übersetzt 
habe.  Mein  Hauptgewährsmann  war  der  Missionslehrer  T.  Anku,  ein 
geborner  Avatimeer.  Die  Avatimosprache  steht  ohne  Zweifel  auch  schon 
auf  dem  Index  der  langsam  untergehenden  Togosprachen.  Ich  fühlte 
daher  eine  Verpflichtung,  noch  möglichst  viele  Texte  niederzulegen, 
bevor  die  fortschreitende  Durchsetzung  mit  Ewe  -Worten  und  -Wendungen 
einen  solchen  Grad  erreicht  hat,  daß  die  ursprüngliche  Beschaffenheit 
der  Sprache  nur  noch  mühevoll  zu  rekonstruieren  ist. 

Diese  Texte  bilden  eine  Fortsetzung  der  bereits  in  den  Mitteilungen 
des  Sem.  für  Orient.  Spr.  (Jahrg.  XII,  1909,  S.  287—334;  XIII,  1910, 
S.  1 — 38)  veröffentlichten  Studien  über  die  Avatimesprache.  Unter 
Hinweis  auf  die  dort  befindliche  kurze  Grammatik  möchte  ich  an 
dieser  Stelle  nur  noch  einige  Vorbemerkungen  über  die 
Sprache  machen. 

1.  Zur  Orientierung  über  die  Klasseneinteilung  der 
Substantive  nach  ihren  Prä-  und  Suffixen  seien  dieselben 
auch  hier  aufgeführt: 

Die  sieben  Präflxklassen  scheiden  sich  in  drei  Gruppen: 
1.  Gruppe:  Personen klasse.     (=  1.  Kl.) 
Sing,  o  .  .  .  e  ii  ...  e  (ie); 

Plur.  be  .  .  .  ba  (ma)  ba  .  .  .  ba  (tun). 

/..'itsoliril't    i'.ii    KcilünislBprai-hi'ii,   ltatul   I  —  1910/11.  6 
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2.  Gruppe:   Gemischte  Klassen. 

2.  Kl.  ke  .  .  .  e  ka  .  .  .  a 

ku  .  .  .  o  (o). 

3.  Kl.   Sing,  o  .  .  .  lo  (no)  o  .  .  .  .  lo  (no) 

Plur.  i  .  .  .le  (le). 

3.  Gruppe:  Sachenklassen. 

4.  Kl.   Sing,  ku  .  .  .  o  (a)  5.  Kl.  Sing,  (ku  .  .  .  a) 

Plur.  ba  .  .  .  ba  (ma)  Plur.  si  .  .  .  se  (se) 

be  .  .  .  ba  (ma) 
6.  Kl.  Sing,  ki  .  .  .  e  7.  Kl.  Sing,  li  ..  .  le  (ne) 

Plur.  bi  .  .  .  be  (me)  Plur.  a  .  .  .  la  (na). 

Die    1.   Gruppe    enthält    alle    Bezeichnungen    für   Personen    mit 
Ausnahme  der  nachstehend  angeführten,  die  meisten  Tiere  und  einige 
wenige  Dingnamen,    wahrscheinlich    alle,    die    durch    den    heidnischen 
Kultus    zur  Personifizierung   in    den  Volksanschauungen    gelangt    sind, 
z.  B.  obu  ie  pl.  babu  ba  Fetisch 

oku  ie  pl.  baku  ma  Regenbogen. 
Die  2.  Gruppe  umfaßt,  außer  Sachen  auch  Personen,  jedoch  — 
entweder    a.    nur    dem    Ewe    entlehnte    Bezeichnungen,    wie    in    der 
3.  Klasse. 

z.  B.  okono  pl.  ik.])  Unfruchtbare  (E.  kono) 
ohd  pl.  ihd  Genosse  (E.  ha) 
omumü  pl.  im.  Stummer  (E.  mumü) 
ofüto  pl.  if.  Feind  (E.  futo)  usw. 
(Ausnahmen    sind    meines  Wissens    nur:    oydsobi   pl.  iy.  Jüngling    und 
odisümi   pl.  id.  Jungfrau.     Dieselben    sind    von    den    Adjektiven :   yaso 
bezw.  disa  „stattlich,  hübsch"   abgeleitet.) 

Oder  b.  wie  in  der  2.  Klasse,  mit  kebi2)  „Kleines,  Junges"  oder 
Ärtijpa„Abgeschnittenes,Verstümmeltes"  usw.  zusammengesetzte  Personen- 
bezeichnungen. 

z.  B.  kanuvobi  pl.  kun.,  kleines  Kind  von  onuvo  pl.  ban.  Kind 
kebibi  pl.  kiib.,  Säugling  von  obi  pl.  bebt  Kind 


')  Die  Suffixe  sind  der  Einfachheit  halber  weggelassen. 

2)  kebi  und  kakpn  kommen  nur  in  Zusammensetzungen  vor.     kebi  ist  nicht  zu 
verwechseln  mit  libi  Samenkorn,  Frucht;  demnach  ergibt  sich  folgende  Keihe: 
obi  pl.  bebi  Kind,  Abkömmling,  Junges  (nur  vom  Menschen) 
kebi  pl.  kubi  Kleines,   Junges  (bei  Lebendem    und   leblosen  Gegenständen) 
libi  pl.  ebi  Frucht,  Same  (nur  von  Pflanzen). 
-kpd  wird  auch  manchmal  attributiv  gebraucht,  mit  und  ohne  Reduplikation ; 
z.  B.  Kwliikpt't  pl.  awlakpä  (vollst.  Uwla  kpnkpaj  Blatt. 
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kenyintiuiu  pl.  kiiny.  Knabe  von  ony'tnu1  pl.  beny.  Mann 
kadzebi  pl.  kudz.  Mädchen  von  qdze  pl.  badze  Frau 
kanukpdbi  pl.  ihm.  Dummkopf  von  kunukpd  Dummheit 
hmokpd  pl.  hin.  Geringer  von  ono  pl.  banq  Mensch.1) 
Die  'd.  Gruppe  enthält   nur  Bezeichnungen   von  Unpersönlichem 
Tieren  und  Sachen),  und  zwar  sind  die  (!.  und  7.  Klasse  in  der  Regel 
die   primären    bezw.  eigentlichen2)    und   die   4.  und  5.  Klasse, 
die  sekundären  bezw.  abgeleiteten  Sachenklassen. 
In    der   4.  Klasse   ist   der   Plural   wenig   gebräuchlich,    weil   hier    die 
meisten  Substantive  Infinitive  sind,  aber  auch  da,  wo  sie  es  nicht  sind, 
oder  wo   der  Infinitiv-Charakter  abgestreift  ist,   wie  z.  B.  bei  kuyi  pl. 
bayi  „Schatten"  wird  der  Sing,  bevorzugt.  —  In  der  5.  Klasse  dagegen 
wird    fast   durchweg    nur   der  Plural  angewendet,    womit  zugleich    an- 
gedeutet   ist,    daß    es    sich    in    dieser   Klasse    um    Bezeichnung    von 
Gegenständen  handelt,    die  nur  massenhaft  in  die  Erscheinung    treten 
oder  benutzt  worden. 

z.  B.  sisi  ei  Federn,  Gefioder 
rip\  ,%;  Haare  am  Körper 
siwba  se  Gras  (kuwoa,  bawou   „einzelne  Gräser,   Kräuter"   und 

zugleich  „Arznei") 
sinui  ki'  Reisspreu 

tisi  se  Erde,  Lehm  (von  kese  Erde,  Land) 
eini  se  Pilz(e)  usw.  usw. 
2.  Auf  dio  Verwandtschaft   der   Avatimesprache    mit 
den  übrigen  Sprachen  Mittoltogos  soll  hier  nicht  weiter  ein- 
gegangen werden.     Nur  möchte  ich  nicht  unerwähnt  lassen,  daß  dem 
'  Avatimo   schon  verschiedene  Nomen    verloren  gegangen   sein  müssen, 
\\ de  sich  aus  der  Vergleichung  einiger  Komposita  mit  den  benachbarten 
Sprachen  schließen  läßt, 

■/..  B.  A.  katiikjid  pl.  kut.  Ziegenbock       S.  tie  pl.  baue  Ziege3) 

(A.  omü  pl.  bam.  Ziege) 
A.  mj(ig<i  pl.  iy.  Feldteil  Ny.  boyd-me  pl.  bay.  Feld 

(A.  onyo-me  pl.  iny.  Feld)*) 


')  Hierher  gehört  auch  noch  krkt'ttdzi-  pl.  kuk.,  „Häuptlingin,  Königin,  alte, 
angesehene  Frau" ;  nicht  zu  verwechseln  mit  oktitidze  oder  okusi  ytdze,  Häuptlingsfrau. 

2)  Das  geht  schon  daraus  hervor,  daß  ihre  Präfixe  (ki,  bi;  li,  a)  als  Pron. 
iudef.  neutr.  „es''  fungieren,  wie  die  der  1.  Klasse  die  Stelle  des  „man"  bekleiden 
müssen  (s.  Gramm,  d.  Avat.-Spr.,  Mitt.  d.  Sem.  für  or.  Spr.  J.  XII.,  S.  308,  1). 

3)  E.  =  Ewe,  S.  =  Santrokofi,  Ny.-T.  =  Nyangbo-Tafi,  L.  =  Lefiina. 

4)  Mit  Suffix:  ynt/e  hq  me  wird  onyreme. 

6* 
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A.  kinlhaküin  pl.  binl.  Ellbogen       S.  di.küfi  pl.  ak. 

L.  Ä:w6i  Knochen 
(A.  Z/Aöa  pl.  ah.  Knochen). 

3.  Zum  Wohlklang  des  Avatime  scheint  es  auch  zu  gehören, 
daß  einige  häufig  wiederkehrende  hochtonige  Nomen  überhochtonig 
ausgesprochen  werden.  Es  sind  dies  vor  allem:  die  Präposition  nl, 
und  das  adverbial  gebrauchte  Adjektiv  po  (alle,  fertig).  Dem  gleichen 
Zweck  dient  auch  wohl  das  mit  Kehlverschluß  ausgesprochene  a  in 
der  Fragepartikel  na,  und  besonders  auffallend  in  dem  Verbum  ma 
„nicht  vorhanden  sein". 

4.  Auffällig  ist  ferner  der  Wechsel  von  stimmhaften  zu 
stimmlosen  Konsonanten  bei  einer  Anzahl  von  Adjek- 
tiven, sobald  sie  einem  kleinen  Gegenstand  dienen: 

zoyizoyi    dick,    weich,    von  "Qyisoyi  von  kleinen  Menschen 

großen  Menschen 

ihioniwibni  zäh,  vom  großen  pionipioni  vom    kleinen  Stück 

Stück  Holz  Holz 

gblelegblele  schief,  krumm,  kplelekplele       von       kleineren 

z.  B.  von  Beinen  Dingen 

wlogboiclogbo groß, von Blät-  ivlokpoivlokpo    besonders    vom 

tern  und  Menschen  Ohr 

dodb  mit  weiter  Öffnung  totb  nur  etwas  weit  geöffnet 

dreledrele  ausgebreitet,  von  treletrele   von  kleinen    Dingen 

großen  Dingen  usw.  usw. 

5.  Inbezug  auf  die  Syntax  ist  in  den  nachfolgenden  Texten 
zu  beachten: 

a.  Das  Avatime  hat,  wie  seine  Nachbarn,  die  Ny-T.  und  S.  usw.-  ■ 
Sprachen    eine  Vorliebe    für    die    sogenannten   figura    ety- 
mologica, 

z.  B.  kidlme  bidbne  Wunsch  sie  wünschen 

kidzi  medzi  Gekauftes  habe  ich  gekauft 
itse  kutse  er  starb  Todes. 

b.  Analog  dem  Satzartikel  im  E.  („la"),  schließt  auch  im 
A.  jeder  Nebensatz  ab  mit  einem  Vokal,  meist  „e"  auch  wohl  „a" 
oder  „o".  Dieser  Vokal  wird  in  den  meisten  Fällen  mit  dem  Aus- 
laut des  letzten  Wortes,  der  ja  stets  ein  Vokal  ist,  zu  einem  langen 
Vokal  vereinigt. 

c.  Die  zur  Einführung  von  Bedingungs-,  Temporal-  usw. -Sätzen 
dienenden  Partikeln  he,  higi,  Jco,  ato  werden  zu  Konjunktionen, 
wenn   mehrere    abhängige   Sätze    aufeinanderfolgen.     Die  Verwendung 
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<ler   Konjunktion    „und"    („le")   i8t    daher   in    den   Texten   eine    sehr 
geringe. 


1.    Odoklo. 

lii'uiK  tsÜaimd  bizedzoe  di  *)  le,  Kedeanima  odoklo  oni'i  Adä-la.1) 
Jklo  bd'nl  Qgbßmeamma  a/ü  Adälänima  beze,  he  Bemü-ma  bebä  bu 
Im  ni'klo.  Ogotimeanima  bega  Maß,2)  he  betre  ikologi  bale  omomono. 
Kedeanima  fe  bgga  Matse-kudeo,  he  bebt!  ze  ni  Matse.3) 

Ag'tsi  bebä  iklo,  ko  ba  fe  bäli  niklo  kökdkö.  Agi  Kedeanima 
bciiiq  «,  iklo  epi,  loso  ba  fe  beze  amäde  fatd  n{  iklo,  amdde  dla  gl 
beze,  la  eiiii:  J.  Bawane,  2.  (Owane  dm  Tqniu)  2.  Bayarha  (Babldkpa, 
Ofume,   Dzokpe),  3.  Belepeana  (Amudjhhöe  anl  Gbadjeme). 

lieze  iklo  lidze  täwe;  lede  avlte  ebä  ba  'ni  Matseäninia  knst;  loso 
bekpukpüni  Kedeanima.  *lg)  Kedeanima  si,  best  ni  Matse,  ba  inupole 
il.ii  Im  kanuzä,  biso  betet  igligle  du)  aklä  an?  sise,  he  best  ni  ba  sä. 

Kutopuo  dg)  bebd  Kedea  nie,*)  iho  alö  amäde  glegle  aU  kokb, 
he  bebä,  nuisi  Benugbn.  Bagbo,  Batragbq,  Ekpodzo  dn\  Okumeane,  Agi 
h>  deanirna  begbe  kedv,  biso  Unyi-Utsia  liieq  ni  Im  sä  ni  omonomono  si 
14,    Kide-bänq  atö   btinq  äinag)   begbi  kedi'. 

Kutopuo  bäpqbäpo  beze  limäde  tili  ni  ikolq  g)  BaAaanima,  Tonui- 
dnitna  '  m  Babidkpanima  bale  omonomono  küsuo.  Lede  iklö  fe  ödzb  sono 
um.  Insu  lit't/t'i,  he  betsä  amäde  dzedze,  iiuixi  kilieg)  ale,  he  kuimö  omono- 
monoe.  Amäde  tegVbeU  aldtsia  enü:  Amudjhhöe,  Gbadjeme,  Djokpee, 
Ofume,  Babldkpa,  Taimi  tun   Qtbane. 

Einiges  über  die  Avatimeer. 

1.  Ausgangsort. 
Die  alten  Leute  erzählen,  daß  der  Ausgangsort  der  Avatimeleute 
A  d  a  sei.  Dort  wohnten  sie  mit  den  Agotimeern  und  den  Adaern 
(zusammen),  bevor  die  Tschier  kamen  und  sie  von  dort  vertrieben. 
Die  Agotimeleute  zogen  durch  Mali  und  gingen  an  den  Ort,  wo  sie 
heutzutage  noch  sind.  Die  Avatimeer  dagegen  zogen  die  Matsestraße 
und  ließen  sich  in  Matse  nieder. 


')  An  der  Voltamiindung,  auf  der  englischen  Goldkiiste. 

2)  Landschaft  in  der  südwestlichen  Ecke  des  Kwesprachgebietes. 

:1)  Zwischen  Ho  und  Avatime. 

4)  Das  heutige  Avatimeland. 
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Als  sie  dorthin  kamen,  waren  jene  auch  schon  lange  dort.  Da 
die  Avatimeer  merkten,  daß  es  dort  gut1)  war,  blieben  drei  Sippen 
(von  ihnen)  an  dem  Ort.  Die  Sippen,  welche  wohnen  blieben  sind: 
1.  die  Bawane,  2.  die  Bayawa,  3.  die  Belepeane. 

Sie  blieben  dort  nicht  sehr  lange.  Dann  (wörtlich :  darnach) 
entstand  Streit  zwischen  ihnen  und  den  Matseern ;  deshalb  wurden 
die  Avatimeer  vertrieben.  Als  die  Avatimeer  von  Matse  fortziehen 
wollten,  stachen  ihnen  die  Flüsse  in  die  Augen  (wörtlich :  verursachten 
ihnen  Augenröten  =  Neid);  deshalb  verstopften  sie  viele  mit  Steinen, 
ehe  sie  sie  verließen. 

Zuerst  als  sie  nach  Avatime  kamen,  waren  bereits  viele 
Völkerstämme  vor  ihnen  da,  wie  die  Logbaer,  die  Tafier,  die  Nyang- 
boer,  die  Kpedze-  und  Akome(-leute).  Da  die  Avatimeer  zurück- 
blieben, so  haben  sie  davon  bis  heute  jenen  Namen:  die  Kücken- 
Leute  erhalten  (wörtlich :  dieser  Name  ist  an  ihnen  geblieben }, 
d.  h.  Leute,  welche  zurückbleiben. 

Zuerst  wohnten  sie  sämtlich  in  einem  Stadtverband  in  der 
Mitte  von  den  Orten,  wo  die  Waneer,  Dzogbewemeer2)  und  die 
Biakpaer  heutigen  Tags  wohnen.  Später  paßte  es  ihnen  dort  auch 
nicht;  deshalb  brachen  sie  auf  und  teilten  sich  in  verschiedene 
Stämme,  wie  wir  sie  heute  noch  vorfinden.3)  Diese  sieben  Stämme 
(oder  Ortsverbände)  sind:  Amedzowe,  Gbadzeme,  Dzokpe.  Fume, 
Biakpa,  Dzogbeweme  und  Wane. 


2.  Bekusiba. 

Lipöe-le  gl  Kedednima  bezepe  ozeklqe,  okusi  ototo  obua  ze  ni  b" 
nu  ti.  Kodi  bane-dma  gl  beze  betsitsima  dm  bdkabe,  bd  kb  beze  ni  b<i 
nü.  Ba  bezedi  bd  'wd,  ba  bezetro  liböe  ki  bd,  ba  fe  bezegba  ba.  Po 
lede  Akomuane  onyre  6to  gl  bezehöa  gl  le,  Odam  ye,  be  basi  kukiiximul". 
he  ako  ko  amu  ni  Kedednima  fe.  Kodqni  lipoe-le-kloe  Odam  edzi  ba 
okiisi  topüe.  Atfai  änl  ite  Uze.  nya  Amudjohöe  okusi  widie  ole  omono. 
dgl  ba  beze  bdkaba  löso. 

Bedzia  sl  Mo  eboe  glegle  ni  okusi  topü  li&tsia  su.  Okusi  wVk  eze 
Akoe  (Adzä-Tekpo),  otdne  eze  Amoa,  onene  eze  Odiadufudie,  otune  eze 
Adobo,    oglone  onü  Mahunu.     Mahunu  liitsia   nid  kukusio    omonomonoe. 


')  d.  h.  fruchtbar. 

3)  Oder:  Tonuileute. 

3)  Wörtlich :  Wie  sie  sind,  wenn  wir  sie  heute  sehen. 
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2.  Die  Könige. 

Damals  als  die  Avatimeer  einen  Wohnort  suchten,  stand  kein 
König  an  ihrer  Spitze.  Bis  dahin  standen  ihnen  bloß  diejenigen  vor, 
welche  Ältosto  und  Väter1)  waren.  Sie  führten  die  Aufsicht,  bestimmten 
ihre  Angelegenheiten2),  (und)  sie  führten  sie  auch  an.  Aber  schließ- 
lich kam  ein  Oheim  aus  Akomu  (oder:  ein  Akomumann)  Namens 
Odam  und  zeigte  das  Regieren  und  voreinigte  auch  die  Stämme  in 
Avatime.  Von  da  ab  wurde  ( )dam  ihr  erster  König.  Wäre  es  nicht 
so  (gekommen),  so  wäre  der  große  König  (oder:  der  Obcrhäuptling) 
heute  in  Amedzowe;  denn  sie  sind  die  Stammesväter. 

Man  erzählt  viele  unserer  Geschichten  über  diesen  ersten  König. 

Der  zweite  König  war  Akoe  (Adza-Tekpo),  der  dritte  war  Amoa, 
der  vierte  war  Odiadufudie,  der  fünfte  war  Adobo,  der  sechste  war 
Mahunu.     Dieser  Mahunu  regiert  augenblicklich. 

■3.  Mdwu-ba   gl   bize  sümu. 

Mawu-dnl  babu-dba  gl  Kedednima  bizesümui,  bd  benil :  Ayäpö, 
Gadzö,  Gadzbto  Kuglügu,  Ovödzo,  Gbbgbo  dnl  Ahävö.3)  Nuisi  kiliegl 
kuinu  m  Kedednima  sü  ni  ba  Matse-Uzepo-le  si,  beze  ni  amäde  tati,  iti 
ke  ba  'ede  tatd-ldtsia  ale  kobd  duni  omönb. 

Bihöa  Amudjbhöe-dnl  Gbadjemeane  si  le,  Belepeane,  Use  sl,  bdno- 
liina  gl  bali  kepe  (baV  'epe).  Belepeane-Use  lind  sl  IS,  amäde  tawä- 
latsia  emi  Kedednima  pete  litukpö-le  tsä;  loso  Amudjohöe-ba  pete  oküsi 
dddie  tsä.  Bihöa  Babldkpanima,  Befümeanima  ani  Djokpianima  si. 
Bayawa.  Löse  linü  A,  banäma  gl  beya  oiha  alö  kdpe.  Bihöa  Bawä- 
nima  anl  Tönuianimd  sl,  Owano  (alö  owa-bdnb).  Lüeklb\  loso  Kede- 
(iniina-babu  widi-ba  (Gadzö  anl  Gadzbtd)  fe  baU  ni  Gbadjime  anl 
Amudjbhöe.  Obit  widi  tanA  Ayäpö  po  oll  ni  Babidkpa-ba.  Kite  Uze 
jio,  he  ye  po  idzl  bdne?  BabiakpAnima  bezüdue  ni  Gbadzemeanima  sü, 
nuisi  kiliegl  Rahel  eziidu  oke  Laban  babu-be. 

Ayäpö  lese  linü,  aye-yebi.  Ye  onü  Kedednima  obu  widie.  Ayapo 
ye  onü  önylmi.  Yedze  onü  Gadzö,  gl  oli  ni  Gbadjime.  Ye  fe  onü 
Kedednima  obü  gblegble  öto;  löso  yS  'nl  Ayapo  benü  bno  tbU.  Lipöe 
'to  kurä    libiti  nuisi   obu  toli  benü.     Ayapo-oziklb   oli   ni  Babidkpa    'nl 


')  d.  i.  Väter  der  Familienverbände,  Sippen. 

2)  „Setzten  das  Wort  ihnen  fest". 

3)  Kuglügu,  Gbogbo  und  Ahavo  sind  Gebirgsbäche  im  Avatimelande.  Allen 
diesen  Gottheiten  sind  bestimmte  Tiere  heilig;  z.  B.  ein  Affe  dem  Ayapo,  der  Leopard 
dem  Gbogbo,  die  Kiesenschlange  dem  Kuglügu  nnd  eine  andere  Schlange  dem  Gadzo. 
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kedzogbekpgu  tg  me.  Bidg  eine  gl  bili  niklbe  binü,  ofi  widi  gtg.  Bekd 
kunya  ni  lg  sü  peti.     Kuni  kubiblo  ni  lg  me  liwöewöe. 

Higi  betrd  glu  amuni,  kg  Gbadjöme-Gadzöe-babunetebä  bidze  pi>m 
Ayapg-banima  ni  Babiakpaba;    kobu  edhia   tawd  betre   ni  obuie  me.  — 

Higl  bedze,  ko  gnb-dza-bng  akg  ye  kutukpd  edu  ni  ofi  ölgklb  $d ; 
ko  eta  tuoe  nu  hü.  Bizesi  sl  U,  ligoe  lerne  gl  beta  tue  nu,  he  bemi 
idzizäzä  ni  kefükpä  alö  ofi  16  me,  ko  ligoe  Uklg  linü  ligo  gbäe  ki  Kede- 
dnima  poe.  He  kubSmi  pg  benui,  ko  ligoe  Uklg  lind  ligo  nyaninyani 
ki  Kedednima  pge.     Bdnb  bitse   ni  ligoe  Uklg  me,    eböe  nyaninyani   iba 

bd,  'wd,  le  bimg  gzid  glegU  fi. 

Hegi  bewi  bidb  me  pge,  kg  (bedg  kiwoe  pete),  kg  bebd  do  ni  kepe. 
Lede  kg  bekg  livüi  tge  (Osbbisbe)  mdnb  ni  GbadjSme.  Biyo  livui-netsia 
eyo  tatd,  kg  bSdzini  ne  tsini  Babidkpa-be.  Lede"  kg  gngng  ging  kude 
xl,  ahga  le  linyi  liwöewöe  tg.  HSgl  betsini  ne  ni  Babidkpa-ba,  kel'ä 
keti,  kg  bekpfee  amu-nd  ni  kededme  peti.  Le  libdsi  big  si  livü-ne  linti 
Kedeanima  pg  line,  pg  he  Gbadjeine  dm  Babiakpa-ba  ko  biwe  fe,  he 
biyo  le.  Hegi  oho  dzedzhneane  bepe  si,  ba  fe  beyo  kokökoe,  kg  Gba- 
djfane  alö  Babidkpa  kb  bidze. 

Hegi  bekg  Osobisoe  tsinb  ni  Gbadjhne,  he  onitg  eUe  ni  lipöe  lekU 
me,  vä  Gbadjime  b,  Babiakpa  b,  Amudjghbe  b,  al&  Kedea-me-limudf 
tg  me,  kg  gngng  gmg  kude  si,  abemi  lö  alö  ata  otü  ni  kudaase,  kgbd 
duni  lipöe-le  gl  bikg  libüvü-ni  tsinb  ni  lodökb  he.  Higi  bepe  st,  bebi'in't 
koköko,  kg  bikg  behodza  tuiawäe  dze  dzi  kubemio  dnl  itütata  U  ni  Gba- 
djemeanima  gkpdkpadze  klb  he. 

Ite  ke  hegi  beye  abbsokpöe  ni  Kedea-nte-gma  'tö  tue,  kg  aboxokpoe- 
yeyeba  bämg  kude1  sl,  biakpe  kuni  lö  alö  kudd  nu;  kgbd  duni  lipöe-le  gl 
Gadzöegkpdkpadze  aki   biahg  kung  wbwg,    he    akg  kpg    ni   onuglö-meo    ki 

be.  Lede  he  benig  kude  sl,   bland  bidge. 

Agl  Gadzöe  dnl  Ayapg-yebiba  Kedednima  benui,  löso  gbii-lietsia- 
lininyre  tlUtlU  Uli  ni  Kedea-rne-gma  kakd  me.  Kuniu-lig  gl  kuli  ni 
kufukpb  me,  kg  bizebu  nuisi  obue-kidg  vevietg.  Löso  b'wga  agbabi  ki 
kb  ni  gma-dza-gmd  me.  —  Higl  omedze  ötg  sl,  ipg,  he  ye  kupö  li  gdgla, 
alö  ipg  kugbgkugbge,  kg  begbdni  ye  tsinb  ni  obue  kuka  me  ni  kenifukpoa 
ozeklbe,  kg  bekie  kuni  öklb,  kg  ewloe,  alö  gbunete  akg  kg  kg  ewlo  ni  ye. 
Vidzi-lie  gl  oli  löso  alö  em$  isüme,  ye  fe  bikg  kuni  öklb  ke  wloe  ni  ye, 
kg  edzi  gbiteyebi  dödödo. 

Higl  betra  yi  busti  widi  ötg  ni  gma  'tg  me,  kuni  öklb  ke  bikg. 
Hegt  kuniö  kuibloe,  kg  gbuie-kosi  ötg  adze  si  kg  amdnbe.  Bikpe  kunya 
ni  ole  ki  gnie,   lede  gnie  omö  kude  st,  adi  kede;  hegi  ani  te  obuie  aye  ye. 

Lipöe  le  gl  bidzi  dze  obuie  me  ni  Babidkpa-ba  dze  le  Unü;  amiind- 
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liiiinie.  Onono  ömo  lud,'  s',,  akpe  amu  nau-nd  ni  iniiundo  me,  heg) 
hitl'Hiiiirhi)   haliiihe  obuie  me  he, 

IJegi  betre  ni  obuie  me,  ko  beko  kmliik/xi,  nuisi:  kefukpö,  kewlebi, 
kiikui,  kumoe.  kinri«,  kuno  dn)  katukpd,  ko  bedze  ge  Ufifli  ihidi  to. 
BabtautUha  binä  popöpo,  hegt  beke  pde,  ko  beko  Ufifli  gogo  te  ba  le  ki 
beb/bi)  mi)  hedzebae.  Liwöe-le  awa  g)  bebiti  '(e,  liwoe-leklo  Kedeanima 
pett   f'i'iw   antu-ni\ 

Kidi-lieg)  Kedednima  bisümu  iutisi  obu  dze,  ke  kint'i :  amn.  Bizesi 
s)  U,  iiiini-iui  'r.eije  /iiinö.  Löso  bixa  lli  *e.  llegi  on  'fo  egu  amu  gle- 
glegÜ,  ko  onie  omö  hudi  &,  akpe  Ui  ni  onhg'Ume  tsfi,  hegi  onie  aki 
luhuni'tt'-bt'i  bebiti  bido-me  ki  ge  /»je.  ke  ableke  akpe  ld  ni  onugil  me ; 
hegi  anite  /aje,  onie  ätxe  alT>  diele. 

Ite  Ayopq  an)  Gadzd  <m)  amu  be  binü  bido  iridi-be  gl  Kedeäviinn 
bizesümu.  liabubi  gogo  dba  gl  linyi-ne  metti  höae,  benii,  Gadzo-am 
Ai/a/x'i-bebi  ko  alö  bahöekpe. 

3.  Die  Gottheiten,  welchen  sie  dienen. 

Die  Götter  und  Fetische,  welchen  die  Avatimeleute  dienen,  sind: 
Ayapo  usw.  Wie  wir  über  die  Avatimeer  in  ihrer  Matsewohnzeit 
hörten,  daß  sie  in  drei  Stammverbänden  lebten,  so  sind  sie  auch  noch 
bis  heute  diese  drei  Stämme. 

Amedzowe  und  Gbadzeme  ')  werden  die  „Belepe"  genannt,  d.  h. 
Leute,  die  zu  Hause  sind.  Das  bedeutet,  diese  zwei  Stämme  waren 
früher  das  Haupt  aller  Avatimeer;  daher  war  früher  in  Amedzowe 
ihr  Oberhäuptling.  Die  Biakpaer,  die  Fume-  und  Dzokpeleute  heißen 
■die  „Bayawa",  d.  h.  Leute,  die  ein  Stück  oder  Teil  abbrechen.  Die 
Watte-  und  Dzogbewemeleute  nennt  man  die  Owano  (oder  Owa- 
menschen),  weil  ja  die  Haupt-Avatimefetische  in  Gbadzeme  und  Ame- 
dzowe sind.  Der  dritte  große  Fetisch  aber  ist  in  Biakpa.  Wie 
wurde  er  denn  eigentlich  ihr  FigentumV  Die  Biakpaer  haben  ihn  den 
Gbadzenieern  gestohlen,    wie   Kabel   ihres  Vaters  Laban  Götzen  stahl. 

„Ayapo"  bedeutet  „Kind  des  Aya".2)  Er  ist  der  Hauptfetisch 
der  Avatimeer.  Ayapo  ist  ein  Mann.  Seine  Frau  ist  „Gadzo",  die 
in  Gbadzeme  ist.  Sie  ist  ebenfalls  ein  starker  Fetisch  der  Avatimeer; 
deshalb  sind  sie  und  Ayapo  eine  Person.  Meistons  ist  es  (wörtlich: 
„tut  es"),  als  ob  sie  ein  Fetisch  wären.  Ayapos  Wohnort  ist  in 
Biakpa  in  einem  Gehölz.    Die  Gegenstände,  welche  sich  dort  befinden, 


')  Wörtlich:  Der  Am.-  und  (ib.-  gehörige  (Stamm)  wird  der  der  Belepe  genannt. 
2)  Von  po  zeugen,  gebären. 
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sind  ein  großer  Topf.  Er  ist  ganz  mit  Morinda1)  umwickelt.  Das 
Wasser  wird  niemals  alle  in  ihm. 

Wenn  sie  zum  Reisausschlagen  gehen,  dann  kommen  die  Gadzo- 
Fetischdiener  von  Gbadzeme  und  helfen  den  Ayapoleuten  in  Biakpa; 
bis  beide  Teile  ins  Fetischgehöft  gehen.  —  Dort  angekommen  legt 
jeder  sein  Ohr  an  jenen  Topf  und  lauscht.  Es  wird  gesagt,  das 
Jahr,  in  dem  sie  Gesang  in  dem  Behälter  oder  Topf  hören,  sei  ein 
gutes  Jahr  für  alle  Avatimeer.  Wenn  sie  dagegen  Weinen  hören, 
dann  sei  jenes  Jahr  ein  übles  für  sämtliche  Avatimeleute.  Die  Leute 
sterben  in  jenem  Jahr,  es  kommen  ungute  Sachen  über  sie,  und  sie 
haben  auch  viel  zu  leiden. 

Sind  sie  mit  dem  Befragen  fertig,  so  (Text  hier  zu  undeutlich) 
und  begeben  sich  nach  Hause. 

Später  bringen  sie  eine  Trommel  („Osobisoe")  nach  Gbadzeme. 
Sie  schlagen  diese  -Trommel2)  dreimal,  dann  bringen  sie  sie  wieder 
zurück  nach  Biakpa.  Darnach  darf  keiner  je  wieder  ihren  Namen 
nennen.  Wenn  sie  sie  nach  Biakpa  zurückgebracht  haben,  dann  be- 
ginnen sie  am  andern  Morgen  mit  dem  Reis  in  ganz  Avatime.  Es 
zeigt  uns,  daß  die  Trommel  allen  Avatimeern  gehört,  dagegen  wird 
sie  nur  von  Gbadzeme  und  Biakpa  geschlagen  und  darnach  getanzt. 
Wollen  die  Angehörigen  anderer  Stämme  sie  auch  zum  Tanz  benutzen, 
so  gehen  sie  nur  nach  Gbadzeme  oder  Biakpa. 

Wenn  sie  die  Osobisoe  nach  Gbadzeme  bringen,  und  es  stirbt 
jemand  in  der  Zeit,  sei  es  in  Gbadzeme,  oder  Biakpa,  oder  Arne- 
dzowe  oder  in  einer  anderen  Avatimestadt,  so  darf  niemand  weinen3) 
oder  schießen  am  Sterbeort,  bis  daß  die  Fetischtrommel  wieder  au 
ihren  Ausgangsort  zurückgebracht  ist.  Wenn  sie  durchaus  weinen 
wollen,  so  erkaufen  sie  sich  das  Weinen  und  Schießen  mit  2  hodza 
(=  einige  Pf.)  von  dem  Fetischpriester  der  Gbadzemeer. 

Ebenso  ist  es,  wenn  in  einer  Avatimestadt  ein  Leopard  getötet 
wird ;  alsdann  dürfen  die  Leopardentöter  kein  Wasser  oder  Palmwein 
in  den  Mund  tun,  bis  daß  der  Priester  des  Gadzo  sie  hat  frisches 
Maismehl  mahlen  lassen  und  ihnen  in  den  Mund  getan.  Erst  darauf 
dürfen  sie  essen. 

Weil  die  Avatimeer  Kinder  des  Ayapo  und  der  Gadzo  sind, 
so  ist  ein  Wassertopf  dieses  Götzen  in  jedem  Avatimeort.  Das 
Wasser,    welches   in    den   Töpfen   ist,    halten    sie    für   das   wichtigste 

')  Eine  rankende,  gurkenartige  Pflanze. 

2)  Eigentlich:  führen  Tänze  auf  nach  dem  Schlage  der  Trommel. 

3)  d.  h.  Totenklage  machen. 
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Ding  dos  Götzen.  Darum  machen  sie  ihm  kleine  Häuser  in  jeder 
Avatimestadt.  —  Wenn  eine  Schwangere  gebären  will,  und  ihre 
Geburt  ist  schwer,  oder  sie  hat  eine  Totgeburt,  dann  führen  sie  sie 
in  die  Umzäunung  des  Fetisches  an  den  Standort  des  Topfes,  dann 
geben  sie  ihr  jenes  Wasser,  damit  sie  sich  wasche  oder  der  Priester 
wäscht  sie  damit.  Der  Säugling,  welcher  (Text  fehlt  hier)  oder  nicht 
gesund  ist,  wird  ebenfalls  mit  jenem  Wasser  gebadet,  dann  wird  er 
auf  jeden  Fall  ein  Kind  des  Götzen. 

Wenn  sie  ein  großes  Unheil  aus  einem  Ort  vertreiben  wollen, 
dann  nehmen  sie  auch  solches  Wasser.  Wenn  das  Wasser  alle  ist, 
dann  schöpft  eine  dem  Götzen  geweihte  Frau  es  wieder  herbei. 
Man  tut  Morinda  der  Person  an  den  Hals,  darauf  darf  sie  nicht 
zurücksehen ;  wenn  sie  es  doch  tut,  so  wird  der  Fetisch  sie  töten. 

Die  Zeit,  wann  sie  sich  wieder  ins  Fetischgehöft  begeben,  ist 
die  des  Reisessens.  Niemand  darf  den  neuen  Reis  kosten,  wenn 
nicht  die  Götzenpriester  (zuvor)  ins  Fotischgehöft  gegangen  sind. 

Wenn  sie  ins  Fetischgehöft  gehen,  nehmen  sie  verschiedene 
Gegenstände,  wie:  Topf,  Holzlöffel,  Pfeffer,  Salz,  Palmöl,  Maismehl 
und  einen  Ziegenbock,  gehen  dann  hin  (und)  kochen  einen  großen 
Kloß  (aus  Mais  und  Palmöl).  Die  Priester1)  essen  tüchtig,  wenn  sie 
ganz  fertig  sind,  dann  geben  sie  den  übrigen  Kloß  ihren  Kindern 
und  Frauen.  Zu  der  Zeit,  da  das  gemacht  wird,  essen  alle  Avatimeer 
neuen)  Reis. 

Das  Ding,  welches  die  Avatimeer  ebenfalls  verehren  wie  einen 
Fetisch,  ist  der  Reis.  Man  sagt,  der  Reis  töte  Menschen.  Darum 
wird  er  sehr  gefürchtet.  Hat  jemand  sehr  viel  Reis  ausgeschlagen, 
so  darf  er  doch  auf  keinen  Fall  ihn  kosten ;  wenn  er  die  Fetisch- 
besitzer dio  Zeremonien  (wörtlich  Sachen)  hat  ganz  für  sich  machen 
lassen,  erst  dann  (oder:  nun  erst)  kostet  er  den  Reis;  wenn  er  es 
nicht  ganz  so  macht,  stirbt  er,  oder  er  wird  verrückt. 

So  sind  Ayapo,  Gadzo  und  Reis  dio  wichtigsten  Dinge,  welche 
die  Avatimeer  verehren.  Die  übrigen  Untergötter,  deren  Namen  ich 
oben  nannte,  sind  nur  Kinder  des  Ayapo  und  der  Gadzo  oder  unter- 
geordnete Gottheiten. 

4.  Egbbigbgo, 
Xttisi  kiliegt    die  st,  oho-dzA-oho  ni  lo  okuko  kitern,    ite  ke  Uli  li, 
oho-dzA-oho  dnl   lo  egbbigbgo  fe  all  UdzUidzl-. 


')  Eigentlich  hier  wie  oben :  Fetischeigentümer. 
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Kedeanima  fe  ba  egbbi-ld  egalidze  ni  iho  dzedze  le  kÜ.  Eböe 
vevie  ala  egbbi  g).  Kedeanima  bigoe  la,  env  kidzegbdnq  An)  kunq- 
v\bL  Hegi  woepe  odze  st,  wugbdnb  lö  alö  woepe  ki  wob!  ei,  abd  gbd- 
noe,  ko  higt  wonu  sl,  wonutq  apo  obidze,  ko  wqkq  ehoebi  tene  alö  teH 
wqdze  ka  ni  kawlakponuia  ki  obie.  Lise  linü  sl  le,  wqkpe  obie  klq  ku- 
wlawla,  alö  wowi  ye  litükpo.  Hegl  ob  ine  dnl  obike  bedlmi,  ko  bekoe 
ki  wqe,  hegi  liku  banui,  ko  be  gbe.  —  He  kidhne  bidhid,  ko  wokpvse 
ye  bidomeo  koe,  koba  duno  lipöe-le  gl  woagbdm  ye.  Bidhne  gi  bizekie, 
bebinü:  oyagd.  Ligo-dzti-ligo  gl  wowoa  wonyoe,  ko  wonadze  aba  kpe 
detie,  kukuie,  awä-na,  iwobi-le,  tongoe,  lagbdti,  mprada  ni  onyo-no  kdpt 
fiele.  Ilegi  wonadze  aba  onyöme,  ko  kidiliegl  kili  ni  onyö-me,  ko  leokie. 
Lede  hegi  kusd-lio  gl  wodze  ewoe,  kuipdmi,  ko  woyoo  kie;  hegi  ye  otosi 
lo  epdml  fe,  woayo  lö,  alö  woadzü  kie.  Hegi  lihoe  liziä  wone  alö  wo- 
nadze, ko  akpe  wo,  ko  wowoa  kie.  Onillegi  obidhuS  sl,  iwa  ahöe  ki 
yene  dnl  yenadze,  ko  beze  odze  ni  yeawlae.  Onüle  po  gl  ebu  y'anaba 
mümomü?n6e,  qnieklb,  hegl  ämb  sl,  yedze  etsi,  azi  ago  14,  15  alö  16, 
alö  hegl  odze  edu  amöa-ne,  ko  asl  yenadze  ko,  beki  odze  bime  kie. 

Hegi  betra  ki  odze  kusi,  ko  obine  edzi  basaba,  kuvlbbie  dnl  kiifu- 
kpo  kpan  aple.  Hegi  obine  abla  poe,  ko  betro  liwöe,  ko  bekpr  ablabe  ki 
odze.  Ni  igli  2 — 3  de  ko  bebue  dhhe-nä.  Odze  obiwa  lihöehöe  'in: 
detie  kb  ize  ni  ligbd  nie.  ze  tvo.  Ni  igle  tlwa  lö  titde  de  ko  bekpi  ku»d 
ni  ye  kasäe.  Gbä  odze  ize  liya  pett,  lede  ko  ono  tsitsi  alö  kekhsi<l:< 
tiele  kiko  kusd,  ko  keho  ifi-le  popöpo,  ko  beko  kusde  ny'ime  ki  gdze. 
Kodonq  liwoe-lekloe  ko  odze  omö  kudi  sl,  aga  liya  kusd  monyhnemönylnii. 
nuisi  önüvo  lö  alö  qdisumi  to.      Ilegi  eble  kusd  ple,  ko  benae. 

Hegi  beki  odz'öfo  kusd,  he  egbi  sl,  y'ibd  zeni  yenye,  ko  onytmi  rhu 
nhoe-ana  dnl  bidhne  pett  gl  izizi  ni  odze,  süa  ki  yeana-ba,  betse  ki  ye. 
Odzelie  gl  begbdni  di,  he  ono  dzedze  sl,  igbdnl  ye  dze,  bebigo  egbbia 
tijto  ni  ye  sü  tb. 

Hegi  onito  sl,  igbdnl  odze,  ko  aki  betu  baUba  kpan,  nuisi  20 — 30 
te,  ko  ape  amü-nd  fe  kpan.  Kudd-liq  gl  bidqni  ni  omekloe,  ko  bikoe  ki 
banamä  gl  bidie,  hegi  egbdni  odze. 

Lede  ko  ako  amü-nd  po  ege  biko  kuzi  gägla  tuwa  (=  ä  35  kg) ; 
bikq  tieU  ki  obike,  ko  beko  kaiild  fe  ki  obine.  Ba  ite  babinä  bikoe- metsia. 
Eile  be  ki  benetibä  pett.  Hegl  betra  ge  binadzeko-me,  babikpe  kukm 
qtotq  ni  oninö-me.  Bizesi  sl '  le,  hegi  bekpe  kukui,  ko  kusüyo  kubaze 
ni  keped  me.  Amte'  nyd  aze  ni  keped  me.  IsÜa  azo  yebi  odze  '?)/  onyhm  : 
onylvie  fe  ima  azo  yebi  ye  'nl  odze;  nuisi  kiliegl  kukuie  izeyebi,  ite  ke 
ba  kusio  fe  kuiayebi. 

Hegi  bego  egobi-b)  pett,  ko  odze  vuvuie  edze  ligbae-U  me  gl  betra 
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te  //»/("'.  Yt  ihdle  ipfrub1)  ni  le  kudredr'o  nie.  Ledi  ko  odze  awo  osuu-o, 
ko  ekpese  bidom'o  to2)  ni  ye  keped  me.  I.ligl  «to  bido-me,  ko  aya  atxtni 
ye.nadze.  Ite  ke  yenadze  fe  ize  mdtA  yi.  Abloko  odzenye  dm  yedze 
/'/':<■  ni  keped  ml  muri  onyimd  <inl  odze. 

Badze-ato  bebidi  anukwdvea  ki  benyema  nilimü.  Ite  ke  benylmr 
nto  ji-  hizi'li'iti-.  Lihoe-le  egbbi  gl    Kedeanima   bigo   ilze,    le   linii 

Kün  otse. 

Bihoa  banfuna  g't  biye  ixii  du)  oti'i,  ihe,  kapami  alö  dnl  lihiibi  A 
/,',  bewlekpd.  Ite  ke  bihoa  onüiegl  awo  ni  kigü,  alö  odze"  liegt  etse  ni 
lipo,  alö  onie  anya  kunya  dbvö  'to  sl  le,  bewlekpö.  Bümfi  kude  $1, 
biapl4  bi'i  ni  kepe;  kude  me  biple  bä,  onono  obidtmi  sl,  igdni  ba  kido 
ni  ixii  fe.  Bebivlbe  ba  Je  ni  ikulo  gl  bizevlb/-  bekpö  gbäma;  dg\  bizese 
lijn  sl.  biabd  zo  ba  löso.  lieg)  bevlbe  bi  pqe,  ko  beyi  btuuo,  atöxl 
owlokpoe  'klo  okizo  onono. 

Ono-dzit-ono,  gl  etse  otosld  wo.  kutse  ye  bihoa  *l,  okpo  gbä.  Bebixe 
banama  klbe  lü  hünyo.  Biwleni  mä  miiiiininiiino,  ko  bekoe  ple  ni  agba- 
la  xfii.  Banfuna  gl  benii  onie  bakabae,  ba  bitsä  kukasa;  ko  onie  banyre 
nif  Im  hitn  odziolo,  he  biko  okpöe  dze  vlbe.  Iß-tgl  bevlbe  onoe  bünbe, 
kq  beki  ba  omü  alö  owesi,  ko  beye  tae.     Ogd  lieklo  bihoa  xl  le,  onyrega. 

Hegl  kanuvobi  alö  vidze-po  etse,  hegi  betra  vlbe  ye,  ko  betu  lizo- 
kpo  li'.  Biko  awlakpd-lä  nyö  dnl  kuwlakpdsa  ple  ni  kes'a,  ko  beko  onoe 
/»/c  ni  l'i'uro.  Ifegi  beblte  inte  bonoe,  ko  beko  awlakpd-lä  ke  we  ki 
okjHu:.      Ijizt'xi  sl   le,  hegi  beko  kusde  vlbe"  vidze,   ko  obione  obdpo3)  to. 

Alö  hegi  etse,  hegi  bevlbe  onttvoe  isyöe,  ko  bdbipo  ni  ye  de  to. 
L6bo  hegi  vidze  eise"  babiple  ye  popöpo,  he  bevlbe  ye. 

4.  Gebräuche. 

Gleichwie  jedes  Volk  an  seinem  (besonderen)  Ort  ist,  ebenso 
sind  auch  jedes  Volk  und  seine  Gebräuche  verschieden.  Auch  die 
Gebräuche  der  Avatimeer  sind  nach  den  einzelnen  Volksstämmen 
verschieden.  Die  wichtigsten  Gebräuche,  wolcho  die  Avatimeer  aus- 
üben, sind  (bei)  Heirat  und  Begräbnis. 

Wenn  du  eine  Frau  suchst,  um  sie  zu  heiraten,  oder  du  suchst 
(eine)  für  deinen  Sohn,  damit  er  sie  heiraten  soll,  und  du  dann  hörst, 
daß  eine  Bekannte  ein  Mädchen  geboren  hat,  so  nimmst  du  vier 
oder  fünf  Kauris,   gehst  hin    und   bindest  sie    dem  Kinde    ums  Hand- 


')  ponie  aus  pom  ye;  wie  kie  aus  ki  ye. 

2)  Vollständig:  bitlome  atQ,  oder  ....  kuty. 

3)  Fut.  II :  Sie  wird  nicht  kommen  gebären,  so  aucli  nachher. 
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gelenk.1)  Das  bedeutet,  du  hast  dich  mit  jenem  Kinde  verlobt,  oder 
du  hast  um  es  angehalten.  Wenn  des  Kindes  Mutter  und  Vater  ein- 
willigen, so  geben  sie  es  dir,  wenn  sie  unwillig  darüber  sind,  so  ver- 
weigern sie  (es).  —  Im  Falle  ihrer  Einwilligung  fängst  du  an  ihm 
Geschenke  zu  machen,  bis  zu  der  Zeit,  da  du  es  heiraten  willst. 
Die  Sachen,  welche  du  ihm  schenkst,  sind:  ein  Teil  vom  Felde. 
Jedes  Jahr,  wenn  du  dein  Feld  bestellst,  kommt  deine  Schwieger- 
mutter und  sät  Baumwolle,  Pfeffer,  Bohnen,  Tomaten,  Tongo  (eine 
Pfefferart),  Erbsen  und  Zwiebeln  auf  den  einen  Teil  des  Feldes. 
Wenn  deine  Schwiegermutter  aufs  Feld  kommt,  so  gibst  du  ihr,  was 
auf  dem  Felde  ist.  Später  wenn  das  Tuch,  welches  deine  (zukünftige) 
Frau  umschlägt,  zerrissen  ist,  so  webst  du  ihr  eins;  wenn  ihre  Matte 
ebenfalls  zerrissen  ist,  dann  webst  du  ihr  eine  oder  kaufst  ihr  eine. 
Wenn  dein  Schwiegervater  oder  deine  Schwiegermutter  eilige  Arbeit 
haben,  und  er  beauftragt  dich,  so  tust  du  sie  für  ihn.  Wer  nicht  für 
seinen  Schwiegervater  und  seine  Schwiegermutter  arbeiten  mag,  dem 
nehmen  sie  die  Frau  (wieder)  ab.  Wer  aber  seine  Schwiegereltern 
sohr  achtet,  der,  wenn  er  sieht,  daß  seine  Frau  ausgewachsen  ist, 
14,  15  oder  16  Jahre  alt  ist,  oder  wenn  die  Brüste  des  Weibes  zu 
schwellen  beginnen,  dann  sagt  er  zu  seiner  Schwiegermutter,  daß 
man  der  Frau   „das  Kleid  geben"  lasse. 

Wenn  sie  dem  Weibe  „das  Kleid  geben"  wollen,  dann  kauft 
die  Mutter  vorher  viele  Landestücher,  Kopftücher  und  Töpfe.  Ist 
die  Mutter  mit  den  Vorbereitungen  fertig,  dann  wird  ein  Tag  bestimmt, 
an  dem  der  erste  Brautschmuck  der  Frau  angelegt  werden  soll.  Nach 
2 — 3  Wochen  werden  die  Perlen  abgenommen.  Die  Frau  tut  keinerlei 
Arbeit,  sie  sitzt  nur  im  Hause  und  spinnt  Baumwolle.  Nach  2  oder 
3  Wochen  legt  man  (ein)  Landestuch  um  ihre  Hüfte.  Zuerst  ist  die 
Frau  ganz  entkleidet,  darnach  nimmt  eine  alte  Person  oder  eine 
Älteste  das  Tuch  und  spricht  fortwährend  Flüche,  alsdann  legt  man 
dem  Weibe  das  Tuch  an.  Von  da  an  darf  die  Frau  nie  mehr  sich 
„unmännlich"  kleiden,  wie  ein  Kind  oder  ein  junges  Mädchen.  Wenn 
sie  das  Tuch  ablegt,  wird  sie  bestraft. 

Wenn  man  einem  Weibe  das  Tuch  gegeben  hat,  und  sie  weigert 
sich  bei  ihrem  Manne  zu  wohnen,  so  berechnet  der  Mann  seinen 
Schwiegereltern  alle  Arbeiten  und  alles,  was  er  für  die  Frau  aus- 
gegeben hat.  und  sie  zahlen  es  ihm  (zurück).     Betreffs  der  Frau,  die 


')  Der   ganze   Nachsatz :    so  .  .  .  .,    kann    ebenso    gut    im    Jussiv    ausgedrückt 
werden:  so  nimm  .  .  .  .;  ebenso  in  den  folgenden  Sätzen. 
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schon  vorheiratet  war,  und  ein  anderer  heiratet  sie  wieder,    bestehen 
keine  Gebräuche. 

Wenn  jemand  eine  Frau  heiraten  will,  so  läßt  er  viele  Wein- 
palmen  fällen,  etwa  20 — 50,  dann  sucht  er  auch  viel  Reis.  Der 
Palmwoin,  welcher  vom  Palmwoinzapfort  geholt  wird,  wird  den  Leuten 
gegeben,  welche  ihn  besuchen,  wenn  er  heiratet. 

Nachher  nimmt  er  allen  Reis  (und)  kocht  zwei  große  Körbe 
(voll)  Klöße;  einen  Kloß(-korb)  gibt  er  dem  (Schwieger)vater  und 
den  zweiten  der  (Schwiegermutter.  Sie  essen  indes  die  Klöße  nicht. 
Sie  sind  für  alle  Bekannte.1)  Wenn  die  „Schwiegermutterklöße"  gekocht 
werden,  tut  man  keinen  Pfeffer  in  die  (dazu  gehörige)  Suppe.  Man 
sagt,  wenn  Pfeffer  hineinkommt,  so  wird  kein  Friede  im  Hause  sein. 
Streit  wird  fortwährend  im  Hause  sein.  Die  Frau  wird  dem  Manne 
zürnen ;  (und)  der  Mann  wird  seiner  Frau  zürnen ;  gleichwie  der 
Pfeffer  reizt,  so  werden  auch  sie  reizbar  sein. 

Wenn  alle  Gebräuche  erledigt  sind,  dann  zieht  die  neue  Frau 
in  das  Haus,  in  dem  sie  alle  (beide)  wohnen  werden.  Ihre  Freundinnen 
helfen  ihr,  es  mit  Lehm  anzustreichen.  Darnach  formt  die  Frau  eine 
Fi  'Herstelle  und  fängt  au  zu  kochen  in  ihrem  Hause.  Wenn  sie  kocht, 
dann  bringt  sie  davon  ihrer  Schwiegermutter.  Ebenso  bringt  ihr  auch 
die  Schwiegermutter.  Jetzt  leben  der  Ehemann  und  seine  Frau  im 
Hause  wie  Mann  und  Weib. 

Einigo  Frauen  sind  ihren  Männern  nicht  ganz  treu.  Ebenso 
machen  es  auch  einige  Männer.  —  Die  Gebräuche,  welche  die 
Avatimeer  außerdem  noch  ausüben,  sind 

Begräbnis  (oder:  Totenfeier). 

Die  Menschen,  welche  sich  das  Leben  nehmen  mit  Gewehr, 
Messer,  Buschmesser  oder  mit  dem  Strick,  nennt  man  „Irrwische'1 
i  wörtlich:  Geister  der  Verrückten).  Ebenso  nennt  man  auch  denjenigen, 
der  im  Kriege  geblieben  ist,  oder  die  Frau,  welche  erstorbenen  Leibes*) 
ist,  oder  den,  der  an  einer  bösen  Krankheit  gestorben  ist,  Irrwische. 
Sie  dürfen  nicht  im  Hause  niedergelegt  werden ;  an  den  Weg  legt 
man  sie,  und  niemand  mag  die  (üblichen)  Zeremonien  an  ihnen  ver- 
richten. Sie  werden  auch  nicht  an  dem  Ort  bestattet,  wo  die  guten 
Abgeschiedenen  beerdigt  werden;  denn  sie  sind  bange,  daß  sie 
kommen  und  sie  töten  werden.  Wenn  sie  sie  begraben  haben,  dann 
treiben  sie  das  Unheil  aus,  auf  daß  joner  umherirrende,  böse  Geist 
niemanden  tötet. 


')  Oder:  Angehörigen. 

2)  d.  h. :  während  einer  Geburt  gestorben  ist. 
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Jeder,  der  auf  dem  Bette  gestorben  ist,  wird  „guter  Geist-' 
genannt.  Sie  fürchten  sich  nicht  vor  derart  Leuten.  Man  betrauert 
sie  sehr,  alsdann  legt  man  ihn  (d.  i.  den  Leichnam)  auf  die  Bahre. 
Diejenigen,  welche  Väter  des  (verstorbenen)  Menschen  sind,  kaufen 
das  „Vatertuch" ;  dann  graben  seine  Oheime  das  Grab,  nehmen  den 
Verschiedenen,  gehen  hin  und  beerdigen  ihn.  Sind  sie  mit  der 
Beerdigung  fertig,  so  lassen  sie  eine  von  ihren  Ziegen  oder  Schafen 
schlachten  (und)  verzehren  sie.     Solches  Tier  nennen  sie  „Onkeltior". 

Wenn  ein  kleines  Kind  oder  ein  neugebornes  Kind  gestorben 
ist  und  beerdigt  werden  soll,  so  wird  eine  Grube  gemacht.  Man 
legt  Blätter  und  Palmzweigteile  auf  die  Erde  und  legt  das  Kind 
darauf.  Wenn  man  das  fertig  gemacht  hat,  dann  deckt  man  die 
Blätter  auf  den  Leichnam.  Sie  sagen,  wenn  man  den  Säugling  mit 
dem  Kleide  begrabe,  dann  werde  die  Mutter  des  Kindes  nicht  mehr 
gebären.  Oder  wenn  das  Kind  stirbt,  und  man  beerdigt  es  ganz 
langsam,  dann  bekommt  sie  nachher  keine  Kinder  mehr.  Deshalb 
wenn  ein  neugebornes  Kind  stirbt,  lassen  sie  es  nicht  längere  Zeit 
liegen,  bevor  sie  es  beerdigen. 

5.  Kiliegi  hagaba  bizedzi  banime. 

Bagd  'to  baU  gl  ba  m  bizese  s},  bizedzi  bunq;  loso  banq  glegle 
bezese  bu.  Babidlme  si,  bijld  bagu-ba  tsielü ;  batq  benü :  klatsa,  kekö, 
eli,  dzogblö,  owe,  ablddze.  Ite  ke  bani'tq  fe  bale  gl  ba  stt  bizese  si,  hi- 
zedzi linqamagu.  Ilegi  betre  linoafu  me,  onieklq  ddzi  Idatsa  lö  alö 
keko.  Ban'tq  babize  liboe  lietsia  aiha  ana,  bizeke  edikeke  ni  le  su,  poe 
bewewe-md  bizest  koköko  si,  bezemfi.  Bana-m<i  tsiu'nl  baga  tsieh'i  ni  /<y»i- 
dzü-lipo  ono  idzi  oga,  le  ani  lipö-dzä-Hpo  oga  fe  idzi  ono.  Botin  tdni 
no  mo  dzesi  ni  ono  sü  tsyt).  Banito  bizesij  si,  oniliegi  isd  blufo  ne,  kq 
onie  onü  ablddzie,  alö  oniliegi  isd  iwobl  wowo  te,  kq  qnie  onü  Idabä. 
Po  bizedo  koköko  xl  le,  tuiawebi  benü  bebusuibbi,  ba  bitani  abladzie 
qdzi;  biyo  ni  kep'a  kpa,  bitre  ni  linqafu-ne  me,  kq  bedze  dzl  abladzie, 
bize  ni  ba  si,  banima  bind  bidq,  biwqd  bi  popöpo,  he  bidzi  ba  kepa. 
FJegi  oibewe  qtq  adze  mö  ba  ni  qnyq  me  te  si  abladzie  yamö,  he  ata 
bamotq  otui,  kq  eye  qnq,  loso  beweibe  glegle  babimq  abladzie,  he  bifu. 
Ite  ke  kuko-dnl  klatsaba-banirna  bali  ni  banima  si.  liegt  bedze  odzogbe 
me  alö  linoafu  bakq,  kq  oniliegi  onü  qnq-klatsa  alö  qnq-kekoe,  idzi  keko 
alö    klatsa    tsyq.      Onqnq  ote  kiliegi    bizöbiM,   he  bidzi  oga  alö  bidzi  qnq. 

Betreute  'atq  alba  gl  dzqgbevqe  izebe,  bizest  si  le,  qgalie  nuisi  klatsa 
alö  dzogblö  alö  abladzie  mamq,  maniq  litukpö-le,  batukpa-ba,  ewo-bi 
tene,    alö  asid-nd  fe,    mamöe  tutTdu,  si,   oga  matd,  poe  edzl    qnq.     Ebne 


Funke,  Einiges  über  das  Avatimevolk  in  Togo.  97 

alatna  elü  loso  banütb  betsri  klatsu,  abbulzie,  eil,  dzogblo,  owe,  owonue- 
bidza.  <hmi  pö  obiti  nl  ono  tft  sl  edz\  ogu,  ledi  babidlmtj  sl,  bedo  vi 
qno  sit  si,   wozt-dzi  qiju.      Ili'iji  ">ii  te,   woamö  Uwe  bldibidi. 

5.   Wie  die  Tiere  sich  in  Menschen  verwandeln. 

Einige  Tiere  gibt  es,  von  denen  behauptet  wird,  sie  könnten 
sich  in  Menschen  verwandeln ;  daher  fürchten  sich  viele  Menschen 
vor  ihnen.  Sie  mögen  derartige  Tiere  nicht  schießen;  einige  (von 
denen)  sind:  die  Schirrantilope,  die  Weißrückenantilope,  die  Kuh- 
antilope, die  Zibetkatze,  der  Büffel  und  der  Husarenaffe.  Ebenso 
gibt  es  einige  Leute,  von  denen  man  sagt,  sie  verwandelten  sich  in 
wilde  Tiere.  Wenn  sie  in  den  Wald  gehen,  dann  wird  ein  solcher 
Mensch  eine  Antilope.  Einige  Leute  glauben  nicht  an  dieses  Wort, 
sie  zweifeln  daran,  aber  die  Jäger  behaupten  steif  und  fest,  sie  haben 
(sie)  gesehen.  Derartige  Menschen  und  Tiere,  zu  jeder  Zeit  wird 
ein  Mensch  zum  Tier,  und  zu  jeder  Zeit  wird  auch  ein  Tier  ein 
Mensch.  Sie  (die  Jäger)  können  ein  Erkennungszeichen  an  dem 
Menschen  schon  finden.  Einige  Leute  behaupten,  wer  viel  Papaya- 
früchte esse,  sei  ein  Husarenaffe,  oder  wer  viel  unreife  Tomaten 
verzehre,  der  sei  eine  Antilope.  Aber  es  wird  ganz  fest  behauptet, 
Zwillinge  seien  Unheilskinder,  sie  könnten  sich  in  Husarenaffen 
verwandeln ;  sie  verließen  mit  einem  Male  das  Haus,  gingen  in  den 
Busch  und  würden  Husarenaffen,  wohnten  unter  ihnen  (den  Affen), 
sie  äßen  (und)  spielten  lange,  bevor  sie  nach  Hause  zurückkehrten. 
Wenn  ein  Jäger  sie  auf  dem  Felde  sieht  und  meint,  er  sähe  Husaren- 
affen, und  er  schießt  sie  unerkannt,  dann  tötet  er  einen  Menschen, 
denn  manche  Jäger  sehen  den  Husarenaffen  nicht,  bevor  sie  schießen. 
Ebenso  sind  die  Antilopenmenschen  mitten  unter  den  Leuten.  Wenn 
sie  sich  in  den  Busch  oder  Wald  zur  Treibjagd  begeben,  dann  ver- 
wandelt sich  derjenige,  welcher  ein  Antilopenmensch  ist,  plötzlich  in 
eine  Schirr-  oder  eine  Weißrückenantilope.  Niemand  weiß,  wie  sie 
es  machen,  wenn  sie  sich  in  ein  Tier  oder  in  einen  Menschen  ver- 
wandeln. 

Einige  Jäger,  über  welche  das  Unglück  gekommen  ist,  behaupten, 
jenes  Tier,  sei  es  eine  Antilope  oder  Zibetkatze  oder  ein  Husaren- 
affe, gesehen  zu  haben,1)  sie  haben  den  Kopf,  die  Ohren,  die  vier 
Füße    oder   auch    die  Hörner   gesehen,   sie  haben   es  genau   gesehen, 


'  i  Im  Texte   stellt  hier   die  1 .  l'ers.  Sing. :    ich  habe    gesehen  .....    ebenso  in 
dem  ganzen  2.  Teil  des  Satzes. 
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daß  sie  ein  Tier  geschossen,  aber  es  habe  sich  in  einen  Menschen 
verwandelt.  Wegen  derartiger  Geschichten  meiden  einige  Menschen 
das  Fleisch  von  Antilopen,  Büffeln,  Zibetkatzen  usw.  Die  ganze  Stadt 
weiß  nicht  von  dem  Menschen,  daß  er  ein  Tier  geworden  war,  nachher 
mag  man  nicht  von  ihm  aussagen :  Du  verwandeltest  dich  in  ein  Tier. 
Wenn  es  so  wäre,1)   so  würdest  du  in  große  Schulden  geraten. 

6.    Kiliegl    Kedeanima    bizedzoe    di    ni    banima    kuyo    alö 

b e kp 6ha  x ü i. 

Kedeanima  fe  bete,  loso  bizese  eböe  glegle  ni  bekpoba  um  banima 
sü.  JBa  fe  bete,  nuisi  kiliegl  bizesi  blo  ni  Mawueliboe-le  me  sl  IS,  hegi 
onito  eise,  ye  kuyi2)  kb  kubitse.  Poe  bete  le  sugbegbe,  rlüisi  kiliegl 
Mawueliboe  le  lidzi  basi  blo  mumomumo  sl  le,  ono  dza  ono  kuyo  kuatre 
Mawue  klo,  ato  ahöa  litsi  ni  ko  ligbäzeze  le  sü.  Le  löso  onono  öte 
liböeboe  ni  ikdlo  gl-  onü  Mawue  ni  lifü-ne,  ni'kologi  Mawue-yebiba  peti 
biaze  liwöe'toe  sü.  Kise  kb  bizesi  liwoe  dzA  liwoe  si  U:  „Hegi  meUi, 
matre  ni  bekpoba  mk  ni  makaba  ni  mesie-bd  klo."  Poe  hegi  wowi 
onito  sl:  „Fö  onü  besieba  'nl  bakaba  klo  nd?"  küe  kb  asi  wo  si  U: 
„Bekpoba  nie."  Onono  obuate3)  mumoumumo  ni  'kolo  kon  gl  onü 
bekpoba  oma-no  me.  Bano  glegle  bizedzoe,  di  si  U,  bekpoba-omano  aze 
n i  kes'a  (sise-se  me)  kutrumi,  ni'kolo  gl  bezevlbd  banima  (ogboho-lö  me). 
Bekpoba  ima  tlwa  ile,  le  inii :  bekpoba-bagbä-ma-oma  dnl  bekpo-nydnl- 
nyänl-oma  (bewlekpo). 

Bekpio  gbä  mae  benü  banäma  peti  po  gl  bänya  kunya  döro  toto 
alö  bawo  ni  kigü,  beye  isü  dnl  otü  lö  alö  kapami,  bako  ihe  alö  lihubi, 
he  bato  bebte  kb,  nuisi  kiliegl  bano  dzedze"  ha  fe  bizetse.  Bekpoab" 
tsielü  omano  onü  ou-idi-lo  fe.     Ba  hunyö    bebiku  Ufa    nuisi    bewlekpoba . 

Beivlekpoba  benü  ono  dza  ono  gl  ötse  ni  kusüyo  me.  Lipe  Wjajt 
onie  anya  kunya  dbvo'to,  alö  onie  si  ipo,  he  etse  ni  lipo,  alö  eye  isü, 
alö  awo  ni  kigü.  Banamd  tsia  benü  bekpö  nydnlnydnl  md  gl  ono  kaka 
ise,  agl  bizezo  bano  gbagbe  ba  loso.  Ba  fe  ba  oma  no  ole  kon,  poc 
ökeme,  nuisi  bano  gbä  ba  oninb. 

Kedeanima  bezi  nd  sl  U,  hegi  onito  etsi,  ko  ye  kuyö  kuido  ni 
onose  lo  me ;  poe  kuyoe  kuze  ni  qnokpoe  sü,  kuba  duno  lipoe  le  gl  biko 
okpoe  tsino  ni  ovlbe-kloe.  Kuyo  lio  gl  kuze  ni  okpoe  süi,  ko  loso  bizegu 
künügue   ki  okpoe,    nuisi  ono  gbagbe   ze  sie   eboe  la  fe,  bizebemi,    bizekla 


')  d.  h.  wenn  du  es  doch  tätest  .... 

2)  „kuy'ü  Seele,  Schatten"  steht  hier  überall  im  Sing. 

3)  Für:  obite  (infolge  Assimilation). 
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onie  gagla,  bizeta  itti  le,  bizeibe  evü  na,  ato  *i,  qnie-klo  kuyo  kumö,  ato 
isämi  ikü  kö,  ato  kutre  ni  bekpobä  me  dni  isämi,  ato  kukidzu  ba  ni 
kede  to,  kuaba  gbdnl  onono  tsino  ni  bekpoba  me,  ato  onie  klq  fe  abatse. 
IJegi  bekq  qnqkpoe  tre  vlbe,  kq  ye  kuyo  fe  kuiku  ni  y'ode.  Hegi 
liembi  onoe  bönoe,  ko  kuyd  kuiwo  ni  yq  qdzrolqd  wäe,  baduno  lipöe  le 
'/)  onie  kuyo  kuimö  kude  m,  kuatre  ni  bekpoba  oma  widi  16  me.  Onie 
Im/o  hize  ni  kud'ö  me  ogle  tbU,  he  kudze  ku  ni  bekpoba  agbletae.  Ni 
lipoe  le  ttia  me  ko  lue  si,  onilieffi  eUi  beneteba  si,  biazegdni  ye  kuyo. 
Biziekie  bidonäna  be,  bize  kpe  kifue  fe  ki  onie.  Oldgb  dzd  qldgb,  ko 
hetosi  kifue  ki  onie,  bikq  ligboe  le  awa  gi  onie  izeze  fe  duni  kifue  tat 
//  ye,  ato  si  aba  z'qnani,  ko  oba  tdni  onono,  ko  odzedze  kpe  ye  kunugu 
to.  lte  ke  bizekpi  kunonioe  ki  onie  qlagq  dzfi  qlago,  ato  onie  kuyi  kubd 
itoe.  Igle  tini  di  kb  onie  ayq  ni  kudi  me  atre  ni  bekpoba  agbletae. 
lklq  onie  kuyo  kuze  popöpo,  ligq  tiU  liyi  futä,  he  onie  kuyo  kumö  kude 
tre  ni  bekpoba  orna  widi  16  mi. 

Nuisi  kiliegi  bizedzoe  di  bekpoba  oma  no  me  edze  popöpo.  Onipo 
irit/i  otq  dm  kupe  fe  kuli  ni  kud'6  me.  Onie  aze  ni  kud'ö  me  glegle, 
he  "ku  ni  'kölo  gl  etre.  Loso  hegi  onito  etsi,  he  betre  vlbi  ye,  ko 
yeneteba  bidzo  ehoebila,  nuisi  tetütetü  alö  llofoliöfo  ke  bekoe  nuie  kpe 
ni  onie  awae,  ko  besi  si  U:  „Ko  ehoebi  ald  tsia,  ato  wuibu  kudde  noe  ni 
Luil'n  me;  ga  kekeke,  kudq  awa  kuyo  ki  wo  mumömumö;  inipdni  bäpite!" 

Ikölo  gi  onie  itu  nae,  ni'klo  onti  onipo  lo  nu.  Hegi  onie  ado  lo 
"-'"«'  bonoe,  ko  abd  ku  kupo  nui.  Hegi  onie  ana  ikloe,  ko  ekpese  btkpo 
l"t  oma  no  me  kumöe.  Hegi  bekpoba  bemt  yi,  ko  bebd  so  kpankpan, 
ko  bedo  dorne  ki  onie.  Po  kud'ö  Mo  kuind  ni  kup'o  sii.  Hegi  onie 
ekpese  kud'ö  'pe,  ko  bekpe  ozi  16,  ko  bemuni  iwla  le  fe  ni  lifü  ne  si 
14:  „WqU  bä,  ato  kuiasöl),  wo!"  Hegt  onie  fe  edi  si,  sugbde,  ko  awöli 
H  idze  to  liasqli  yie,  ba  pq  hegi  b£mÖ  si,  onie  atrd  bä  kb,  kq  behle  gbe. 
.\ij)  dklä  im  uyo.  nli  ni  Un  quin  nq  me,  ko  onie  ako  keledea  adze  sä  ni 
likle'tq  au-ae,  ko  ye  litukpö  le  liyabi,  kq  onie  fe  ekpese  kupdnt  ni  linyq 
in'  nif,  nuisi  kilief/i  bedzedzeba  fe  bizepdni  ni  linyq  me.  Iklq  Udo,  he 
bekpoba  pete  kanyqdea  bizegu  künüguoe. 

Ba  Qma  no  me  ope,  nuisi  blo  kanä  me  kinie.  BidänAna  gbä  fe. 
bitttd  ni  iklb.  Akpakpla  ba  dni  iwle  ne  dni  asu  na  bizeta  ni'klo.  Onilieg) 
eze  ligbä  ni  kanä  me  tsia,  hegi  ana  bidq  me  bono,  he  ikq  awla  la  idagu 
ni  akpanyigbe  liwbe  dztl  liwbe,  hegi  onie  fe  eise  ki,  ye  akpanyigbe  ize- 
jiü  tu   ni  iklqe. 

Ono  dzi  qno  izewqa  ye  lihöe  ni  iklb.  ü.  pofi  kuii-'q  ni/6  kuze  ku 
Im.  Kidido  fe  kirnd  ni  b'awla,  loso  Uli  si,  beneteba  biazq  tsini  ba  ehoebi 
lä,  basa  ba,  kudd  dni  kido  dzd  kidqe  liegl  onie  anya   li-i  kb. 

7* 
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Loso  hegi  onito  etsi,  he  betra  vlbi  ye,  he  oniliegi  ape  si,  itti  si 
yenane  kiditqe  ako  kidie  akpi  ni  onie  awla  atsisi,  he  onie  po  orriö  ottiinq 
gl  etre  ni  bekpobd  me,  ko  ako  kidiliegi  si  itsisi  oniliegi  ewi  ye  adze  ple 
ni  kukpodö  nui.  —  Oniliegi  po  gi  etsi,  he  balitsisi  ye  kidido  ni  bekpoba 
me,  imö  kunuzä  kb  äbd  ye  yenane  oto  lö  alö  yenane  yebi  otoe.  .\l<> 
oniliegi  etsi,  he  bdkq  ye  basa  ba  äni  bido  vevie  bevlbi  ye  fe  imö  kunuzä 
dnl  yeneteba.  Loso  pe  bizeko  basa  ba  dnl  kudokpti  glegle  tibi  beneteba. 
Ojiüiegi  onü  okusi,  he  etse  idze  dzi  oküsi  ni  bekpoba  me  fe.  Ite  ke  omj 
dzä  ono  gi  onü  ono  vevie  oto,  he  etsi  fe  idzi  kidiliegi  eze  tsä. 

Oka  lie,  alö  oküsi  liegi  adze  bekpoba  me,  he  omt  ohöekpe,  iba 
gbani  yebi  oto  itsinb  ni  bekpoba  me,  ato  si  odze  z'okpe  ahoe  ki  ye  ni 
bekpoba  me. 

Bakpakpaba  benü  banäma  gl  bali  ni  banokodzogbeba  dnl  bekpoba 
kusio ;  loso  he  onito  si,  ise  alö  iibi  yenane  oto  ni  bekpobd  me  kb  atre  ni 
okpakpadze  klo,  ko  ahöa  okpoe  amdno,  ko  ako  libo  le  asi  olcpakpudze. 
ko  asi  okpoe.  Ite  ke  okpoe  fe  izese  okpakpadze,  he  izese  yeneteba  dnl 
kidiliegi  kiziä  ye  ni  bekpoba  me  kurä  fe. 

Bane  dba  gl  betsi,  he  betse,  bei  kb  biaze  ni  bekpobd  me  dodödo. 
Bätra  dzini  bd  fe  po  liwbeliwbe,  lede  ba  kuyo  fe  kubitre  ni  kidido  mi. 
Ifegi  onie  etsi,  he  libidze  le  ko  bizemö  ye  kuyo,  agi  kantime  liziä  onie 
dze  loso.  Hegi  etse  po  he  lidze,  ko  kaname  liböe  libiziä  onie  to.  Vidzit 
liegi  etsi,  ye  kuy'6  kb  kudzi  bd  ni  kanäme  ni  itsia,  Use  linü  sl  li,  idzi 
dzo  ni  yene-lipo  le  me  alö  ye  onane  oto  lipo  le  me,  ko  bedzini  ye  /<» 
kuwlä  alö  kutJ§  e. 

Ato  si  banuvo  ba  bedzia  dzo  dze  loso,  hegi  oto  eise,  bizevlbe  ye 
tsyitsya,  alö  bebiwe  kusd  fea  ki  ye. 

Bewlekpo  ba  ko  onono  obidlmij  kurä  sl,  ihoa  ba  linyi,  agl  bizezQ 
baninia  loso.  —  Loso  hegi  betra  vlbe  owlekpo  otoe,  ko  beko  agabi  In 
bewoli  kpe  ni  ye  anu  nd  me.  liegi  ye  kuy'6  kuipe  sl,  kuidzi  bd  ui 
kaname,  ko  dmö  si,  agabi  la  ali  ni  ye  anu  nd  me,  ko  ekpise  la  kutae; 
ite  popöpo,  ko  edze  kanäme  dnl  oniliegi  asi,  iba  kpe  kunuguo  liböe. 
Ato  si  bewlekpo  ba  bakiba  onono  ko,  loso  bizeko  ba  bido  me  pett  vlbe" 
bd.  —   Onono  fe  obidlme  sl,   Ihoa  qtqto   linyi. 

Ba  qma  no  me  fe  gpe,  lede  ba  bisa  qziä  no  kumö  plant  bekpoba. 
kurä.  Babitani  ba  ozeklö  ze,  loso  ba  kuy'6  kuzege  ga,  he  bizekpe  banima 
lifü  ne  zdno  nyo. 

Bekpoba  kuy'6  kuzegu  künuguo;  lipoe  to  kudzi  ono  birnö,  ko  kuilila 
t*yo.  Big),  onito  ämö  okpo  kuye,  izenya  alö  iga  le  me  Use,  loso  onono; 
obidlme  sl,  imö  okpö. 
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6.  Was  die  Avatimeer  von  der  menschlichen  Seele  oder 
den  Geistern  der  Abgeschiedenen  er  zäh  Ion. 

Auch  die  Avatimeleute  wissen  (etwas) ;  denn  sie  erzählen  viele 
I  ifschichten  von  den  Geistern  der  Abgeschiedenen  und  den  Menschen. 
Sic  wissen  gleichfalls,  wie  es  uns  im  Worte  Gottes  gesagt  wird,  daß 
wenn  auch  ein  Mensch  stirbt,  seine  Seele  (doch)  nicht  stirbt.  Doch 
wissen  sie  es  wahrhaftig,  wie  uns  wiederum  Gottes  Wort  schön  zeigt, 
daß  jede  Menschenseele  zu  Gott  geht,  damit  er  sie  richte  wegen  ihres 
Lebens.  Daher  weiß  niemand  etwas  über  den  Ort,  wo  Gott  im 
Himmel  ist,  (und)  wo  alle  Kinder  Gottes  einmal  sein  worden.  Es  ist 
nur  eine  alltägliche  Eedensart,  daß  sie  sagen:  „Wenn  ich  sterbe,  so 
gehe  ich  in  die  Unterwelt  zu  meinen  Vätern  und  Großvätern."  Aber 
wenn  du  einen  fragst:  „Wo  sind  die  Großväter  und  Väter?"  so  er- 
widern sie  dir  nur:  „Im  Geisterheim."  Kein  Mensch  weiß  genau, 
wo  eigentlich  die  Stadt  der  abgeschiedenen  Geister  ist.  Viele  Leute 
erzählen,  die  Stadt  der  Geister  sei  unter  der  Erde,  dort  wo  die 
Menschen  beerdigt  werden.  Es  gibt  zwei  Geisterstädte,  die  Stadt  der 
^iiten  Geister  und  die  Stadt  der  schlechten  Geister  (Irrwische). 

Gute  Geister  sind  alle  diejenigen,  welche  keinerlei  böse  Krank- 
heit1) hatten,  nicht  im  Kriege  fielen,  nicht  sich  selbst  das  Leben 
nahmen  mittels  Gewehr  oder  Buschmesser  oder  mit  dem  Messer  oder 
Strick,  sondern  starben  wie  andere  Leute  auch  sterben.  Die  Stadt 
derartiger  Geister  ist  auch  eine  große.  Was  diese  betrifft,  flößen  sie 
keine  Eurcht  ein,  wie  die  bösen  Geister. 

Zu  den  bösen  Geistern  (oder  Irrwischen)  gehört  jeder,  der 
nicht  im  Frieden  gestorben  ist.  Sei  es,  daß  der  betreffende  eine  böse 
Krankheit  hatte,  oder  eine  Schuld  hatte,  oder  im  Kindbett  starb, 
oder  sich  das  Leben  nahm,  oder  im  Kriege  blieb.  Diese  sind  die 
unguten  Geister,  welche  jodermann  fürchtet;  denn  sie  töten  die  Leben- 
den. Auch  ihre  Stadt  gibt  es  sicher,  aber  sie  ist  nicht  so  groß,  wio 
die  der  guten  Geister. 

Die  Avatimeer  glauben,  wenn  jemand  gestorben  ist,  so  geht 
seine  Seele  (zwar)  aus  dem  Körper  heraus,  aber  sie  bleibt  (noch)  an 
dem  Leichnam,  bis  daß  die  Leiche  zum  Beerdigungsort  getragen 
wird.  Nur  wegen  der  Seele,  welche  am  Leichnam  bleibt,  schwätzt 
man  mit  der  Leiche,  wie  ein  lebendiger  Mensch  zu  reden  pflegt, 
heult,  ruft  laut  den  Menschen,  schießt,  trommelt,  damit  die  Seele 
jenes  Menschen  sieht,  daß  nur  Freude  besteht,  damit  sie  fröhlich  ins 


')  Zu  den  „bösen  Krankheiten"  gehören  u.  a.  Pest,  Pocken,  Wassersucht  usw. 
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Geisterheim  geht,  und  sie  sie  nicht  nachher  beschimpft,  und  niemanden 
ins  Geisterheim  wegführt,  so   daß  der  auch  stirbt. 

Wenn  der  Leichnam  zur  Beerdigung  getragen  wird,  dann  geht 
seine  Seele  auch  hinter  ihm  drein.  Ist  die  Beerdigung  vorüber,  dann 
bleibt  die  Seele  auf  dem  Grabe,  bis  daß  die  menschliche  Seele  in 
die  große  Geisterstadt  gehen  darf.  Die  menschliche  Seele  ist  eine 
Woche  unterwegs,  bevor  sie  zum  Farmdorf  der  Geister  gelangt.  In 
dieser  Zeit  nun  müssen  die  Bekannten  des  Verstorbenen  seine  Seele 
unterhalten.  Sie  geben  ihr  Essen  und  zünden  ihr  auch  das  Feuer 
an.  Abend  für  Abend  schüren  sie  ihr  das  Feuer  und  stellen  einen  Stuhl, 
auf  dem  der  Mensch  zu  sitzen  pflegt,  für  sie  ans  Feuer,  damit  er  (sie) 
komme  und  sich  wärme  und  niemandem  mehr  zur  Last  fallen  kann. 
Ebenso  stellen  sie  ihr  auch  jeden  Abend  eine  Palmölsuppe  hin,  damit 
die  menschliche  Seele  sie  trinken  soll.  Nach  vier  Wochen  erst  macht 
sich  die  Seele  auf  den  Weg  zum  Farmdorf  der  Geister.  Daselbst 
verweilt  die  Seele  sehr  lange,  ein  Jahr  vergeht  ganz,  bevor  die  Seele 
in  die  große  Geisterstadt  gehen  darf. 

Nach  dem,  was  erzählt  wird,  ist  die  Geisterstadt  sehr  weit  ent- 
fernt. Ein  großer  Fluß  und  ein  Abgrund  sind  auf  dem  Wege.  Der 
Mensch  ist  viel  unterwegs,  ehe  er  ans  Ziel  kommt.  Wenn  daher  ein 
Mensch  gestorben  ist  und  beerdigt  werden  soll,  so  opfern  seine  Be- 
kannten Kauris,  etwa  je  fünf  oder  gar  je  zehn  und  werfen  sie  auf 
den  Menschen,  wobei  sie  sagen:  „Nimm  diese  Kauris,  damit  du  dir 
unterwegs  Palmwein  kaufen  und  trinken  kannst;  reise  vorsichtig, 
möge  es  dir  unterwegs  gut  gehen;  ich  lasse  alle  grüßen!" 

Der  Mensch  gelangt  (schließlich)  da  an,  wo  der  Fluß  ist.  Wenn 
er  hinübergelangt  ist.  dann  kommt  er  an  den  Abgrund.  Ist  er  da 
angelangt,  so  fängt  er  an  die  Geisterstadt  zu  sehen.  Sobald  ihn  die 
Geister  bemerken,  kommen  sie  alle  herzu  und  bewillkommnen  ihn. 
Aber  es  ist  kein  Weg  an  dem  Abgrund.  Wenn  er  anfängt  einen  Weg 
zu  suchen,  dann  schreien  sie  und  strecken  die  Arme  in  die  Höhe: 
„Komm,  fall  herunter,  damit  wir  dich  auffangen!"  Wenn  der  Mensch 
es  für  wahr  hält,  dann  läßt  er  sich  herunterfallen,  damit  sie  ihn  auf- 
fangen, sie  aber,  wenn  sie  ihn  kommen  sehen,  zerstreuen  sich.  Weil 
lauter  Steine  in  ihrer  Stadt  sind,  so  schlägt  der  Mensch  rücklings  auf 
einen  Stein,  und  sein  Kopf  spaltet  sich;  dann  fängt  er  auch  an  durch 
die  Nase  zu  reden,  ebenso  wie  die  anderen  (Geister)  durch  die  Nase 
reden.     Daher  kommt  es,  daß  alle  Geister  näselnd  sprechen. 

Ihre  Stadt  ist  nicht  so  schön  wie  unsere  irdische.  Es  gibt  dort 
auch  kein  gutes  Essen.     Frösche  und  allerlei  Würmer  werden  da  ver- 
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zehrt.  Jemand,  der  während  seines  Erdenlebens  jeden  Tag  nach  dem 
Essen  seino  Hände  am  Schienbein  abwischte,  dem  wird  drüben,  wenn 
er  gestorben  ist,  sein  Schienbein  weh  tun. 

Jedermann  verrichtet  auch  drüben  seine  Arbeit,  allein  der  Hunger 
plagt  sie  anhaltend.  Sie  haben  ja  nichts;  darum  müssen  ihre  Be- 
kannton ihnen  Kauris,  Kleider,  Palmwein  und  alles,  was  nur  ein  Mensch 
begehrt,  hinschicken. 

Wenn  daher  einer  gestorben  ist  und  begraben  wird,  tut  der- 
jenige, welcher  seinom  Verwandten  etwas  mitschicken  möchte,  es  dem 
(toten)  Menschen  in  die  Hand ;  findet  er  aber  keinen,  der  ins  Geister- 
heim geht,  so  legt  er  den  Gegenstand,  welchen  er  dem  Bittsteller 
hinsenden  will,  an  dem  Totenwege  nieder.  —  Wenn  man  aber  dem 
Verstorbenen  nichts  hinüberschickt  ins  Jenseits,  dann  wird  er  hab- 
gierig, kommt  und  tötet  einen  Verwandten  oder  dessen  Kind.  Oder 
der  Verstorbene  wird  zornig  auf  seino  Bekannten,  daß  (oder:  wenn) 
sie  ihm  nicht  seine  Kleider  und  wichtigen  Sachen  mit  ins  Grab 
gegeben  haben.  Eben  deswegen  werden  die  Bekannten  mit  den 
Kleidern  und  vielen  Kleinigkeiten  beerdigt.  Derjenige,  welcher  ein 
Häuptling  war,  wird  nach  seinem  Tode  wieder  Häuptling  im  Jenseits. 
Ebenso  wird  jeder,  der  ein  bedeutender  Mensch  war,  auch  wieder 
das,  was  er  früher  war. 

Der  Älteste  oder  Häuptling,  welcher  ins  Jenseits  gelangt,  kommt 
und  entführt,  wenn  er  keinen  Bedienten  findet,  einen  seiner  Unter- 
tanen, damit  er  im  Jenseits  wieder  für  ihn  arbeite. 

Die  Fetischpriester  sind  diejenigen  Personen,  welche  zwischen 
den  Bewohnern  dieser  Welt  und  den  Geistern  sind ;  darum  wenn 
jemand  einen  Verwandten  im  Geisterheim  sprechen  oder  fragen  will, 
so  geht  er  zum  Fetischpriester  und  ruft  den  Geist  herbei  und  sagt 
dem  Priester  das  Anliegen,  damit  dieser  (es)  dem  Geiste  mitteile. 
Ebenso  sagt  es  der  Geist  dem  Priester,  wenn  er  seinen  Bekannten 
(etwas)  zu  sagen  hat  inbezug  auf  alles,  was  er  im  Jenseits  nötig  hat. 

Die  Menschen,  welche  im  Alter  sterben,  sie  nur  bleiben  im 
Geistorheim.  Sie  kommen  auch  niemals  wieder  zurück,  auch  geht 
später  ihre  Seele  in  keinen  Gegenstand.  Wenn  jemand  gestorben  ist, 
und  es  ist  noch  nicht  lange  (her),  dann  sieht  man  seine  Seele;  denn 
die  Welt  fehlt  dem  Menschen  wieder.  Ist  er  aber  schon  lange  tot, 
dann  bedarf  er  der  weltlichen  Dinge  nicht  mohr.  Nur  die  Seele 
eines  neugebornen  Kindleins  kehrt,  wenn  es  stirbt,  wieder  in  diese 
Welt  zurück,  d.  h.  es  entsteht  noch  einmal  im  Leibo  seiner  Mutter 
oder   in   dem  Leibe   einer  Verwandten,    damit   es  zum   zweiten   oder 
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dritten  Male  geboren  werde  (oder:  dann  wird  es  zum  zweiten  oder 
dritten  Male  geboren  werden).  Damit  die  Kinder  nochmals  entstehen, 
wird  das  Kind,  wenn  es  stirbt,  schnell  beerdigt  oder  auch  mit  einem 
Landestuche  bedeckt. 

Die  bösen  Geister  dagegen  mag  keiner  beim  Namen  nennen, 
denn  sie  töten  die  Menschen.  —  Darum  wenn  ein  Böser  beerdigt 
wird,  dann  nimmt  man  Ameisen  und  streut  sie  ihm  ins  Gesicht.  Wenn 
seine  Seele  wieder  in  die  Welt  zurückkehren  will,  dann  findet  sie 
die  Ameisen  in  ihrem  Gesicht  und  fängt  an  sie  zu  verzehren;  so 
(macht  sie)  lange,  dann  begibt  sie  sich  in  die  Welt  und  die  Sache 
dessen,  der  (sie)  belästigen  wollte.  Damit  die  bösen  Geister  zu 
niemandem  kommen  sollen,  beerdigt  man  sie  mit  allen  ihren  Sachen. 
—  Auch  wünscht  keiner  den  Namen  eines  von  ihnen  anzurufen. 

Ihre  Stadt  ist  auch  nicht  schön;  außerdem  haben  sie  weit  mehr 
zu  leiden  als  alle  Abgeschiedenen.  Weil  sie  nicht  an  ihrem  Wohnort 
bleiben  können,  schweifen  ihre  Seelen  umher  und  setzen  die  Menschen 
beständig  in  Angst. 

Die  Seelen  der  Abgeschiedenen  (können)  sprechen;  eines  Tages 
verwandelt  sie  sich  (d.  i.  die  Seele)  in  einen  Menschen,  man  sieht 
(sie),  dann  verschwindet  sie  allmählich  (wieder).  Wenn  jemand  die 
Seele  eines  Abgeschiedenen  sieht,  dann  wird  er  krank  oder  (Text  zu 
undeutlich)  stirbt,  daher  verlangt  keiner  darnach  einen  Geist  zu  sehen. 


Anhang. 

Iledodo. 
Sprichwörter  (oder   sprichwörtliche  Redensarten). 

1.  Osi  goalö  no  dwä  bitro,  he  bitsä  odzyodzyo  lo. 

Auf   einen    krummen    Baum    stellt   man    sich,    wenn    man    einen 
geraden  fällt. 

2.  Babido  liyekpoa  za,  he  bitsi  kallkpo. 

Man  geht  nicht  am  Palmzweig  vorüber,  wenn  man  die  ölpalm- 
traube  abschneidet. 

3.  Okli  goglö  no  ipita  ogbä  no  liwo  le. 
Das  krumme  Bein  beschmutzt  das  gute. 

4.  Onupe  boboe  lo  si  evü  banima. 

Der  sanfte  Fluß  will  die  Menschen  packen. 


Funke,  Einiges  über  das  Avatimovolk  in  Togo.  lO.'i 

■').  i>ni  dtsyidtyi  iht  Ugbo. 
Süße  Suppe  zieht  den  Stuhl. 

6'.  0  fhit/iiiio  no  gl  iyi  kunyöe,  kibu  bibu  loe  ir?. 

Das  Bronnholz,  welches  Hauch  gibt,  wirft  man  nicht  gleich  weg. 

7.   Okli  ituto  ohitsdm   ohiiniglij. 

Der  Fuß  selbst  geht  nicht  seinem  Gefährten  entgegen. 

cS.    Onyi  blljblo  ' ' n)   kapo  babisu. 

Ein    magerer    Elefant    und    eine    kleine    Antilope    passen    nicht 
zusammen. 

!>.   Ose  olo  gi  ize  ni  onie  awle,  lo  ige  ogblngi\ 

Der  Stock,  den  einer  in  der  Hand  hat,  der  tötet  die  Schlange. 

10.  He  wosi,  litfioli'tsii,  libitso. 

Wenn  du  sagst,  vorwärts,  vorwärts,  geht  es  nicht  vorwärts. 

11.  Kepuonete   'de  gij  kesefe. 

Der  Bucklige  kennt  seine  Lagerstätte. 

12.  Bebikpini  kampo  ni  kedzedze  ozekö. 

Der  Blinde  wird  nicht  beschimpft  im  Hause  eines  andern  (Blinden). 

13.  Owlo  obido  keni  me  kubäsi  olo-gene  kutse,  he  biki  lo  asul. 
Der  Wels  kommt  nicht  aus  dem  Wasser  und  sagt  den  Tod  der 

Krokodilsmutter  an,  wenn  man  ihn  nicht  belogen  hat. 

14.  Agbbdogli  epe  kuse  si,  yise  he  yenadze  katukpa  kepü. 

Die   Hyäne    will    absolut   laufen,    bevor    der    Ziegenbock    ihrer 
Schwiegermutter  (den  Strick)  zerrissen  hat. 

15.  Kapo  kabikpe  onyie  afokpii. 

¥Aue  kleine  Antilope  zieht  nicht  Elefantenschuhe  an. 

16.  Dzeni  etu  kumoe,  kuwia  kuinwe.1) 

Der  Regen  trifft  das  Salz,  das  Palmöl   lacht. 

//.  ßeve  kiinnk/iii  kubä  blo  ni  kudze  ku$i. 

Die  Dummheit  der  Mäuse  kommt  zu  Ende  zwischen  den  Hatten. 


')  Zugleich  ein  wohl  unbeabsichtigtes  Wortspiel. 


Grundriß 

einer  Grammatik  der  Buschmannsprache 

vom  Stamm  der  /ÄS-Buschmänner. 

Von  H.  Vi) dder,  Missionar. 


(Schluß.) 

4.  Sprachproben. 

Vorbemerkung. 
Die  Sprachproben  sind  dem  Munde  der  /A'ü-Buschmänner  ab- 
gelauscht und  bewegen  sich  deswegen  in  den  alltäglichsten  Dingen. 
Von  meiner  Absicht,  ein  einigermaßen  den  ganzen  Stoff  umfassendes 
Übungsbuch  beizugeben,  habe  ich  Abstand  genommen,  um  durchaus 
zuverlässiges  Material  zu  bieten. 


Erste  Übung. 
Na  ti  gü  ich  nehme 

na  go  gü  ich  nahm,  ich  habe  genommen 
na  ti  o  gü  ich  werde  nehmen 
na  ti  oga  gü  ich  nehme  später 
na  ti  gü  a  ich  ergreife  dich 
ha  go  gü  a  a  er  ergriff  dich 
sn  ti  o  gü  a  sie  werden  dich  ergreifen 
gü  Mi  es  ist  leicht 
mi  ß  ti  donj  ich  allein   entlaufe 
a  ß  go   du   du  allein  suchtest 

ilsoe  e  /<?  oga  jgye  dieser  Mensch  soll  hernach  allein  kommen 
dsäo  ß  ti  guru  cfc'ü  diese  Frau  baut  das  Haus  allein 
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in'  !gao  Wyä  unser  aller  Messer 

sn  JUgä  na  gö  ht>  ich  fand  ihr  Messer 

>n\pt  ich  bin  es 

nyii  du  bist  es 

dsoe  e  er  ist  es  (dieser  Mensch  ist  es) 

dsäe  e  diese  Frau  ist  es  (sie  ist  es) 

m'  Igao  go  hS  !gi  wir  haben  einen  Stock  gefunden 

e  Igao  go  IS  !gi  wir  haben  einen  Stock  gefunden. 

Zweite  Übung. 

Dsoe  ^a  ti  o  ho  ha  ///gä  dieser  Mensch  wird  sein  Messer  finden 

n»  to  ho  mi  ///gä  ich  finde  mein  Messer 

guri  ga  /gye  e  hd    einst    (als    das  Jahr   ging)    haben    wir   (es) 

bekommen 
ne  ti  o  /gye  a  ich  werde  zu  dir  kommen 
ne  ti  ts'l  Ijgu  ich  trinke  Wasser 
ne  ti  /koa  ^göm  ich  kann  (es)  nicht  glauben 
a  dsö  %e  dsao-ua  go  /gye?  welche  Frau  ist  denn  gekommen? 
a    dsö   %e-ua    ti  //ye  yome   <fa?  welcher  Mensch    besitzt    dies 

Rind? 
dsäo-dsü  <$a  ti  lyoni  ds'ü  !n  diese  Frau  (Frauenmensch)  wohnt 

in  einem  Hause 
a  boro  du  bist  dumm 

mi  ti  "f^kuru  Igäii  ich  klettere  auf  einen  Baum 
t  tirsn'!gajise  ^gi  koe  ?a  wir  sehon  viele  Bäume  an  diesem  Platz 
ga  ti  =f=äm,    na  ti  /gye   ds'ü   !h    es    regnet,    (darum)    gehe    ich 

ins  Haus 
rfsfpn  e,  na  gö  /gom-a-sn'  geusn,  /nä  a  /ä  mi  diejenigen  Dinge, 

(welche)  ich  gestern  sah,  gib  mir  (mögest  du  mir  geben). 

Dritte  Übung. 
/Gye-gü,  Igan,  na  go  /gom-a-sn' gii  geh  nimm  den  Baum,  den 

ich  gestern  sah 
dmi  dawa,  na  go  /gom-a-m'hä  rufe  das  Kind,  das  ich  gestern  sah 
ilsoe  e,  /goa  na  gö-sn'  ha,  ti  go  /gye  der  Mann,  den  ich  gestern 

sah,  ist  gekommen 
hä  ,8  mi  gomesn  ilsa-sd-d-ia  ogo  /e  er  schenkte  mir  fünf  (zwei 

und  zwei  und  eins)  Rinder 
l/lgyä  ti  ^iim,  ga/n   ga   na   ti   n   die  Wolke   regnet,    darum 

gehe  ich  (fort) 
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ha  Ig§a  mi,  yawe.  na  fkoa  ds'a  obwohl  (yatce)  er  (es)  mir 
erzählte,  habe  ich  (es)  nicht  gehört  (verstanden) 

a  täo  //kä  o  tue  du  (es)   nicht  wieder 

a  //kä  ö  tue  (es)  noch  einmal 

go  (n)doq  a  o,  jna  a  o  wie  du  einst  getan  hast,  (so)  mögest 
du  (jetzt  wieder)  tun 

na  neie   ü  a  !gi   beinahe    hätte  ich    deinen  Stock    genommen 

neSe  na  =j=äm  ha  beinahe  hätte  ich  ihn  geschlagen 

na  u  te  /koq  ho  dsi  ich  ging  und  (te  ist  weiterführend)  bekam 
kein  Ding  (fand  nichts). 

Vierte    Übung. 
Na  koe.se  jgyüi  ü  vielleicht  werde  ich  nicht  gehen 
qyn  go  koe  Jgfa  mi   du  hast   einst  (selbst)  so   (zu)    mir  gesagt 

yXn   9°  ■  k°e   lln^  du  nast  so  g8sagt 

hayn  /koq-sn'  dsüsn  er  sieht  die  Leute  nicht 

ha  /gyu\-m'  igajisn  er  sieht  die  Bäume  nicht 

hqsn   jkoq   go-sn'  gqmesn    sie    sahen    die    Rinder    nicht    (oder 

haben  sie  nicht  gesehen) 
e  ti  sff-a  i  dsa  Jhqre  wir  werden  zwischen  euch  beiden  liegen 

(oder  wir  liegen  .  .  .) 
m'  hoese  ha  ///gq  =  /8  a  er  starb  für  uns  alle 
hayn  l/lg^  =  /h  mi  er  starb  für  mich 
na  ti  !gta  =  ja  a  ich  sage  dir 
na   ti  +oa  =  /8  a  ich  arbeite  für  dich 
tfo  ti  ^nofi  jhom-a  /no  sie  schaben  das  Fell  schön  ab 
a  /koq  ds'au  du  bist  nicht  rein 
an  go  ^"äfn  =  Jkqra  ha  jrie,  ö  ha  f//ge  sie  zerschlugen  seinen 

Kopf,  und  er  starb 
e  gö-sn'lgaii  =  ts'e{  =  m%  otgo  Igan  Ja  wir  sahen  einen  kleinen 

Baum  und  einen  großen  Baum 
hqsn   go    ho    =/=gol  =  ^gö    ts'tt  =  »w8    sie    haben    ein    kleines 

Messerchen  gefunden. 

Fünfte  Übung. 
Mi  jllgäpn  ua  kore-ua?  wo  sind  meine  Messer? 
dsüse-ua  kore-ua  ?  wo   sind  denn  die  Leute  ? 
dsö  ^-ua  kore-ua1?  wo  ist  denn  dieser  Mensch? 
gome-ua  kore-ua  ?  wo  ist  denn  das  Rind  ? 
(jqme  te  na  ti  ü  ?  welches  Rind  soll  ich  nehmen  ? 


Vedder.  Grundriß  einer  Grammatik  der  Buschmanusprache.  10SJ 

ga   na  ti  jgye  jetzt  werde  ich  weggehen 

/gdjtun  hoese  na  ti  o  /gye  a  täglich  werde  ich  zu  dir  kommen 

gyrisn  hoese  ///gya  ti  =£6m  alljährlich  regnet  dio  Wolke 

Igä,  /nä  jjm\  =  //nä  jgye    lauf  (und)   komm    schnell    wieder! 

ij!i  ti  /nwu  (der  Baum)  er  bekommt  Blätter 

i  lh  mi  he  gebt  ihr  (es)  mir  doch! 

j  fkotp-en'tbäo  ///gä  habt  ihr  nicht  das  Messer  der  Frau  gesehen? 

na  go-sn'  dsäo  ///gä    ich  habe    das  Messer    der  Frau    gesehen 

iniyn  ti,-tn'<frn  ich  sehe  dich 

ts'awa  ti  dfii  der  Vogel  fliegt  auf 

na   /«'  a   Igän  dän,    dm    <j!a   go    j/gawa  ich    saß    hinter    einem 

Baume,  (da)  kam  dieser  Mensch 
jgye  =  /gya    dsü  =  !n    mache    die    Lagerstätte    (Schlafstelle) 

zurecht? 
ir/nhit  b  dsi  qa  dies  ist  das  Ding,  das  du  selbst  gemacht  hast 
hä  ßixi  gare  dsü  er  hat  (einen)  Menschen   nicht  lieb. 

Sechste    Übung. 
fnäi  ^gui  hä  jjge  er  hat  nur  Zorn  (er  ist  stets  zornig) 
ga  hä  jgy^-a  mi,  na  ti  o  j+au-a  hä  wenn    er  zu  mir   kommt, 

werde  ich  ihn  übel  (j+au-a)  behandeln  (o  tun) 
dsü  gäi  e,    hä  go  u    jhojn-a   mi    er   ist  ein    guter  Mensch,    er 

hat  mich  gut  (jhöpn-a)  behandelt  (q) 
Igifa  hä,  ntii  jgye  hä  erzähle  ihm,  ich  werde  (zu)  ihm  kommen 
ds'a  dsi  e,    dsoe   e    ti  =^=n'  a    höre    dieses    Ding,    (was)    dieser 

Mensch  dir  sagt 
'"'  hä  o,go   a    bü   o{go    hä    Im   go   jgye   mein  Vater   und    dein 

Vater  und  sein  Vater  ist  gekommen 
m'  däe  otgo   u    däe   o,go    ha   däe   /gätm-a    ti  gü    meine  Mutter 

und  deine  Mutter  und  seine  Mutter  werden  heute  gehen 
dsifin  H  'in  Ijae  allo  Dinge  (Tiere)  fressen  Gras 
//"  .mini-/«  /kixi-sn'-a  dsoe  ^a  ich  habe  diesen  Menschen  noch 

nicht  gosehon 
na  ti  /gye,    hä  yae  !näi  a    ich  gehe  hin,    wenn  (%ae)  er    auch 

zornig  ist 
im  ß-oii   //gl  yiimi.    te   dsoe   e   //ge   ich    habo   keinen   Tabak, 

dieser  Mensch  hat  (welchen) 
mi  gome,    na  //ge,   na   ti  ts'yq  gä  o  'in    moino    Kuh,  (die)   ich 

habe,  ich  werde  sie  schlachten  und  essen 
Im      ge  .ihiiiit  <l<i>  er  hat  einen  neuen  Armring. 
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Siebente  Übung. 
Mi  ß  ti  Ü,  /koa  dsü  ich  gehe  allein,  kein  Mensch  (sonst) 
ha  ti  /gye  =  Sif-a  Jgan  dein  er  geht  unter  einem  Baume  schlafen 
ga  Igcim  ti  jgi,  na  ti  dsau  o  Ü  wenn  die  Sonne  hervorkommt. 

stehe  ich  auf  und  gehe 
ga  na  ti  Igdm,  na  ti  du  Ihä   na  ti-tSn  j/gü  wenn  ich    durstig 

werde,  suche  ich  eine  Quelle  und  trinke  Wasser 
ga  na  ti  /gyq-a  ds'ü,   ti  gare  mi  dsüsn    hoese  wenn   ich   (nachj 

Hause  komme,  freuen  (sich)  (über)  mich  alle  Menschen 
na  dam,  guri  ga  e  na  ti  /koa  a  ich  weiß  nicht,  ob  ich  dieses 

Jahr  (durch)leben  werde 
na   ti  Jgao    m\sn    hoese   ich    verziehe    (verreise)    (mit)    all    den 
koe  e  na  ti  gda  ich  fürchte  mich  hier  [Meinigen 

na  go-sn'  dsi  Ja,    te    na    ti  goq   ich    sah  ein    großes  Ding,    da 

fürchtete  ich  mich. 
na  /koa  Hift,  gama  =  ga  =  te  na  ti  o  /gye-a  ds'ü  ich  weiß  nicht, 

zu  welcher  Zeit  (wann)  ich  (nach)  Hause  kommen  werde 
na  ti  o  $Ü-a  gu  ich  werde  lange  (sü)  (auf  dem)  Wege   (sein) 

Jnoe  =  lgom-a  na  ti  s'e  mi  ds'ü  =  koe  morgen  werde  ich  nach 
meinem  Wohnplatz  zurückkehren. 

Anhang. 

1.  Gebet,    das  jährlich    vor    der    Zwiebelernte    von    dem    Dorf- 
-ältesten,  umgeben  von  sämtlichen  Dorfbewohnern,  zu  beten  ist. 

M'       bä,        na        jgye       o1)      a,      na  ti  jkoma     a, 

Mein  Vater,    ich     komme    (zu)   dir.    ich  (Präs.  Part.)  flehe  dich, 

/na       a        /Ä       mi         'm  dsitsn   hoese,    /na      na     /köä. 

mögest  du  geben  mir  Nahrung  (zu  essen),  Dinge    alle,    möge  ich  leben. 

„Mein   Vater,    ich    komme    zu   dir,    ich   flehe    dich    an,    gib    mir 
doch  Nahrung  inbezug  auf  allerlei  Dinge,  damit  ich  leben  kann." 

2.  Gebet,  das  in  Krankheitsfällen  durch  einen  Boten  am  Grabe 
eines  Ahnen  verrichtet  wird. 

A  dsi  =  dsi        mi         Ihä  ti  /+d,i-a?     =fArü      /köä. 

Warum  mein     Sohn  (Präs.  Part.)     krank?  Gesund  leben. 

Warum  ist  mein  Sohn  krank  ?    Mache    ihn  wieder  gesund,    daß 
er  lebe. 


')  Hilfszeitwort. 
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5.  Wörterverzeichnis. 


d  Ausruf  bei  Schmerzemptindung. 

"  Hilfszeitwort,  zeigt  den  dauernden 
Zustand  an  und  wird  zur  Bil- 
dung von  Adjektiven  und  einer 
adverbialen  Form  verwandt. 

ä  Pronomen  der  2.  Pers.  Sing, 
„du,  dich,  dein". 

u  Fragepartikel   vor   Fragesätzen. 

jfl  geben. 

ja  Himmel. 

!h  groß,  alt. 

!ä  Postpos.  vor. 

=^=«  Speer,  Messer  mit  zwei 
Schneiden. 

+a  Erde. 

Ijae  Gras. 

dl  Mutter. 

/+ai  Fuß;  Kerb  am  Pfeil. 


l+di  krank  sein,  sterben  (oft  wie 
/+g  mit  leisem  Ausklang  von  i). 

!iri  versuchen. 

+di  brüllen  von  Tieren. 

+äi  mager. 

+qi-a  soeben,  vorher,  früher. 

II am  Ohrfeige  geben. 

=f=äm  schlagen,  von  der  Wolke : 
regnen. 

+dm  Feuchtigkeit  ausdrücken. 

l/äo  kaufen. 

+do  trocken. 

qre  sich  verwundern. 

du  geben. 

1/ au  Grab. 

#&«  Coli.  Begriff  für  Schlangen 
und  giftige  Tiere. 

fdu  Reif,  Tau. 

l+du  schmutzig;  böse,  schlecht. 


B. 


ha  Vater. 

Im  klug,  weise. 


da  siegen,  unterkriegen. 

d'a  Feuer. 

dqdaro  flüstern. 

dde  Mutter. 

ddm  nicht  wissen. 

däii  Postpos.  hinter,  unter. 

dara  Blitz,  blitzen. 

dawa  umwenden. 

ilinra   Kind. 

1         T 

di  weiblich. 

dt  ==  ds'ct,  fragen  (ds'ä  hören). 


boro  dumm  sein. 


I>. 


doä  (mit  Gloitlaut  „n"   ndoa)  Lo- 
kativpartikel. 
dorn  Fluß. 
dorn  Kehle. 
dorn  naho  sein. 
donj  weglaufen. 

dorc  ein  anderer  von  anderer  Art. 
dqwa  Spuren  auslöschen. 
dowa  =  !n  Achsolhöhlo. 
<liii  auffliegen. 
<lü  suchen.' 
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Ds. 


ds'ä  hören. 

dstt  ablassen  von  jemand. 

dsä  schwitzen. 

dsä  fluchen. 

ilsu  zwei,  Zahlwort. 

ds'ä  =  Hgya  stehlen. 

dsami  Bogensehne. 

dsan  antworten. 

dsan  Fett. 

dsäo  Frau,     dsäo  =  lä   alte    Frau. 

dsäo  —  ^gä  Frau   mit  weißen 

Haaren. 
ds'do  Zahn. 
dsqu  hungern. 


dsqu  aufstehen. 

ds'au  rein. 

dse  neu. 

dsi  Ding. 

dso  Nacht. 

dsöa  Brust. 

dsopa    in    Furcht    bringen    durch 

einen  Laut,  verscheuchen. 
ds'ü  Haus,    Werft,  ds'ü  =  In  das 

Innere  des  Hauses,  Schlafstelle. 
dsü  Mensch  (Nebenform  dsoe  und 

dso). 
dsü  rufen. 


E. 
e  und   qa   dieser.    Demonstr.  Pro-      /e  eins,  Zahlwort, 
nomen.       Seltene     Nebenform      =^=e  Wasser  schöpfen. 


ne  und  nea. 


+<?  zusammenfalten. 


G. 


ga  wenn,  etwa. 

gä  Pron.  der  3.  Person  Sing.  II.  Kl. 

(Plural  gasn  und  sn). 
(ja  jetzt. 
gä  weise,  klug. 
gä  =  =f=gdp  lang. 
///gä  Messer. 
Iget  Feuer  anmachen. 
■gä  laufen. 
.'ga  warten. 

gq/n  darum  (auch  gqyn  =  ga). 
gai  gut. 
Jgäi     hinübergehen     (über     einen 

Fluß  etc.) 
Igdi    einem  Tier    ein  Zeichen    ins 

Ohr  machen. 
Igam  aussaugen. 
jgdm    Sonne;    heiß    sein;    durstig 

sein ;  Tag. 


Igd^n-a  heute. 
=j=gdm  verbinden. 
Igän  gelblich. 

l/gän  einen  Gegenstand  anzünden. 
Igän  rot  sein. 
Igän  Baum. 

gqn\  sich  wälzen,  wälzen. 
!gqni%a  noch. 

Iganu  Metall,  Glocke,  Armring. 
l/gao  Spazierstock. 
l/gäo  mit  Büschen  bedecken. 
^gdo  zerstampfen. 
!gdo  verreisen,  verziehen. 
Ig'ao  weiß  sein. 
!gao  drei,  viel. 
gqoya    Häuptling    (wahrscheinlich 

Fremdwort  aus  dem  Nama). 
gare  lieben,  wollen,  wünschen. 
Igqsi  Rabe. 


Vedder,  Grundriß  einer  Grammatik  der  Buschmanusprache. 
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Hgäjiä  böses  Wesen,  böser  Geist 
gegenüber  Hüive  dem  Schöpfer 
und  Erhalter  aller  Dinge. 

j/gawa  herankommen. 

Igqwq  in  die  Hände  klatschen. 

!g<iwu  Flügel. 

ge  Hilfszeitwort. 

jgi  fluchen. 

//ge  haben,  nehmen,  besitzen. 

^gi  fern  sein. 

!gi  (mit  schwachem  t- Auslaut) 
Stock. 

//ge  Seele,  Geist,  Atem. 

1/ Ige  sterben. 

Igt  hervorkommen,  Aufgehen  von 
der  Sonne. 

^fgf  viel. 

^gm  Schwiegervater. 

.'gm  Knoten,  Knoten  machen. 

gfi  tun,  machen. 

go  (8-  Qgo  und  o)  und. 

(io  die  Vergangenheit  anzeigende 
Partikel  (hat  in  einigen  Ver- 
bindungen den  Hochton.) 

Igt  Stirn. 

/Igö  Vorschurz  der  Männer. 

lg/t  älterer  Bruder. 

!gb  mit  der  Hand  über  den  Augen 
nach  etwas  sehen. 

Igö  zumachen,  bedecken,   Deckel. 

T^i  =  ^g°  spitzes  Messer, 
Pfriemen. 

II Igt  Mann,  männlich. 


göä  fürchten. 

jgqa  waschen. 

jgoa  gestern. 

!g§a  sagen,  erzählen,  anklagen. 

^gije  Hund. 

"f^goe  sich  brüsten. 

go  =  go-a  sehr. 

^g6m  glauben,  vertrauen,  sich  auf 

jem.  verlassen. 
Ig 6m  schnitzen,   ritzen. 

Igöm  =  ^nuo  abschneiden. 
Igom-a  gestern. 
^gon-a  betteln. 
!gon\  wohnen. 
gome  Rind. 

gü  Milch,  Frauenbrust. 
gü  Weg,  gehen  (s.  ü). 
gü  nehmen,  ergreifen. 

gü-a  =  dorn  erdrosseln. 
g'n  braten. 
^gü    das    Innere    eines    Gefäßes 

reinigen. 
Hgü  niedertreten. 
^git  Stern. 
Igt  Name. 
^gui  nur. 
guri  Jahr. 

guru  bauen,  anfertigen. 
tiitrif  Nagel  an  Fingern  und  Zehen. 
ijiiru  donnern. 
.ijurii  Köcher. 
^guru    hinaufsteigen     auf     einen 

Baum  etc. 


Qy- 


Iggd  Auge. 

fgyä  =  !güi  Augenlid. 
ivja      Gegenstände       ausbreiten, 

Lagerstätte  zurechtmachen. 
Hgyä  Hut,  Kopf  bedecken. 


Hgya  Fleisch,  Wildpret,  auf  Jagd 

gehen. 
Illgytt  Wolke. 
Ilgyäfi  schlachten. 
Igy&m  Wange. 


Z.its.lmfc   für  Kiilonialspraohen,  Baml  1  —  IÜ10/U. 
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Hlgyän  Nacken,   Genick. 

jljgyan  Kinn. 

Ilgyau  Finger. 

Ilgyawa  in  etwas  kriechen. 

jgye  kommen,  gehen. 


Igyu  Tag. 

/gyy,sn  hqexe  täglich. 
Igyüi  Verneinung   der  zukünftigen 

Handlung. 


H. 


h  (durch  die  Nase  gehaucht)  Aus- 
ruf bei  Gestank. 

Jhä  warten  auf  jemand. 

Um  Sohn. 

"fhä  Arm. 

=^=M  =  Hlgb  rechter  Arm. 
=f=hä  =  de"  linker  Arm. 

jjha  =  In  auf,  Postpos. 

!ha  wissen,  kennen. 

Jha  Quelle. 

]/hä  stopfen,  eine  Pfeife,  ein  Ge- 
wehr etc. 

Hiqrq  aufgesprungene  Füße  haben. 

/Jupre  zwischen,  Postpos. 

lliqw\  eine  Wunde  haben. 

he   Höflichkeitspartikel    beim   Im- 
perativ. 

hu  bekommen,  finden. 


hoe  Anruf,  daß  jemand  kommen 
oder  warten  soll. 

hoese  alle. 

jlw  besuchen. 

//ho(f  grün  sein,  Blätter  bekommen. 

//hSa  Schatten. 

//Köm  Jungfrau,  jung. 

Jhöm  gut,  angenehm,  schön. 

=/=hon  eintauchen. 

Ihom  krumm  sein. 

jhu  gelb. 

/hu   tief  atmen,    seufzen,    stöhnen. 

¥=Ä«  Seite  des  Körpers. 

Huwe  (gewöhnlich  in  schneller 
Aussprache  Hue)  gutes  gött- 
liches Wesen,  Schöpfer  und 
Erhalter. 

/hui  Maus. 

/hui  Ohr. 


X. 


%qe  (auch  %awe)  obwohl,  aber. 

yqna  Dacha,  Tabak  (Nama  makana, 
Otjiherero  omakaja  von  *  Ta- 
bakana [?]). 

yqna  wischen. 


yana  =  ^näo  abwischen. 

%am   Löwe. 

Xqmif  zerreiben. 

yoa  Fell  abschaben. 

%oe  Wasser  mit  der  Hand  graben. 


K. 


l/kä  noch  einmal,  wiederum. 
=/=kti    ablassen     von    etwas     oder 

jemand. 
l/kdi  Gift, 
l/kai  niederdrücken. 


I l/kdi  Speerspitze. 
!kdi  verbieten. 
^kam  Vogel  Strauß. 
^kdm  umwickeln. 
=f=kan   zittern. 


Vodder,  Grundriß  einer  Grammatik  der  IJuscliinannspraclie. 
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.Lara  aufborsteil. 
=f=äm  =  .h/n;  zerhauen. 
Lara  Schwein. 
karu  herunterkommen  (von  einem 

Baum  etc.) 
'f'kau  salben. 
I.aicr       Schwielen        bekommen, 

Schwiele  in  den  Händen. 
/  Li  rauchen  (Tabak  rauchen). 
/■<<  Tabakspfeife  aus  Speckstein, 
einem  Röhrenknochen,  Hörn  etc. 
'  leben. 
fkocf,  nicht,  Partikel  zur  Verneinung 
des  Präsens   und    Präteritums. 
koe  Platz,  Ort,  Stelle,  so. 
kofiie  vielleicht. 

k6e  sich  ekeln. 
Ih6*  Federn  am  Pfeil. 
kom-a  klein. 


Lama    Kirri    (Stock    mit    dickem 

Knopf). 
kam  welk. 

Ulkqm  stoßen  mit  der  Hand. 
Ikoina  gebirgige  Gegend. 
kora  ausbreiten. 
koj-a  nicht  da  sein. 
kora  losmachen,  öffnen. 
korrt  wo  (cf.  koe  Ort,  Stelle). 
kfi  springen. 
/kü  ankleiden. 
!kti  =  !kü  Speer. 
kui  schmerzen. 
thii  Feder. 

=fkäm  =  Ikiii  Straußenfeder. 
Iküi  Perlenschnur. 
^kuru  etwas  in  verkehrter  Weise 

tun. 

^kurif-tls'i'i  sich  verhören. 


M. 


in  essen,  Speise. 
n'isn  Speisen. 
mä  Kind  auf  dem  Rücken  tragen. 
Hiti  Diminutivpartikel,  im  Plural  nie 


(///gät  =  ntä  Messerchen,  ///gä, 
=  mesn  (viele)  Mosserchen.) 

mari  Geld. 

ml  Pronomen  der  1.  Person  Sing, 
ich,  mich,  mein. 


N. 


fn  Beere. 
iisii  Beeren, 
//('sich  setzen,  sitzen. 
/"'  Knoten  machen. 
n  =  .ii  liineinstecken. 
'n  müde  sein. 
In   Postpos.  in. 
■  ii  Bauch,  Inneres. 
=/=/*'  sagen,  Wort,  Wille. 
^n  Gesichtsschminke. 
na  geben,  herreichen. 
nä  Partikel  nach  Imperativ-  und 
Hortativsätzen. 


//nä  =  //nä  soeben. 

//nä  verbieten. 

Ina  kratzen. 

=f=näi:  umherleuchten. 

!nai     umhcrlouchten.     den     Kopf 

schnell  einziehen. 
!nai  scharf  sein,  vom  Messer  etc. 
!näi  zornig  sein. 
l/näo  Gewehr,  Bogen. 
^näo  fallen. 

!nao  besprengen,   mit  Flüssigkeit. 
nfiu  strömen,  fließen. 
Jnuu  springen,  tanzen. 

8* 
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Indu  alt. 

!näfi  —  !a   alter  Mann,    Dorf- 
ältester. 

^?iaioe  schärfen,  wetzen. 

/rie     (mit     schwachem     /-Auslaut) 
Kopf. 

/nf  =  !Ü  Schädel. 

//rie  sprechen,  schwatzen. 

Ine  kauen. 

nese  beinahe. 
i  i 

7^m  etwas  können. 

/«!  ein  anderer  von  gleicher  Art. 

=f=m-!kqma  wilde  Tiere  (cf.  !koma). 

/nt  Feil,  Haut. 

/ng'g  sich  schneuzen. 


o   Partikel    zur   Bildung    des    Fu- 
turums (auch  oa  und  oga). 
g  tun,  machen   (s.  go). 
oga  später,  hernach. 
o  und  o,go  auch  go  und. 
«,'o  sich  schneuzen  (s.  /no'S). 
!b  Rücken. 
!da  werfen. 


!nöfi  umherstreuen. 

!noe  Fellsäckchen. 

Jnoe  =  jgom-a  morgen  früh,  gestern 

früh. 
=^=MÖ,e  abschaben. 
l/nom  in  Flüssigkeit  eintauchen. 
hiom  Stein,  auch  unterer  Mahlstein. 

!nöm  =  "j^hä  Stein  als  Klopfer 

und  Mörser. 
In6m  ein  Wild  beschleichen. 
!nore  Gegend. 
fnü  Schüssel. 
!nu  sitzen. 
Intri  Mond. 
!nüi  Wirbelwind. 


0. 


löfl  =  =f^uäo  abwerfen. 


+<5,a  arbeiten. 

+öta  =  +ao  Arbeiter. 
+/hi  heraussprudeln. 
Joe-a  sich  umdrehen. 
!om  Nabel. 
/+orf  Kleid. 


sä  auflesen  vom  Boden. 
sä  und. 

dsa  =  sä  =  dsa  zwei  und  zwei, 

Zahlwort  vier. 
sän     Kleidung     (cf.    Xama     saran 

Kleider). 
si  lachen. 


sn'  sehen. 

m  Pronomen   der  3.  Person  Plur. 

Kl.  I.  und  IL 
sn  Mist  (auch  nsn). 
soft  Lunge. 
tu  schnell. 


sa  ruhen. 

sari  Ende,  Spitze. 

*e  welcher. 

s'e  satt  sein. 

s'e    zurückkehren,    von    wo    man 


£  (sch). 

iore  Rauch  vom  Feuer. 
d'a  ssb  sore  Feuerrauch. 

sü  schlafen,  liegen. 

*u  verweilen,    säumen,    lange  aus- 
bleiben. 

itii  leicht. 


Vedder,  Grundriß  einer  Grammatik  der  Buschmannsprache.  H7 

T. 
läi    Partikel    zur  Verneinung    des      te  welch,  Fragewort. 

Imperativ.  ti  Partikel  des   Präsens. 

tari  Zunge.  tö«  Zunder. 

/<'  Partikel  zur  Weiterfuhrung  des      turö  begehren. 

Satzes. 

U. 

ä  nehmen   (s.  gü).  =/=«  zaubern,  schröpfen,  aussaugen. 

n  gehen.  !ü  Knochen. 

fi<  sc  +e    (mit    leisem    t-Auslaut)  na  Hilfszeitwort  bei  Substantiven. 

Modizin.  im    denn,    Partikel    zur    Belebung 

Ja    —   +e  =   +(io     Medizinmann,  der  Frage. 

Giftmischer.  +wi  mürrisch  sein. 

^6,  =  +ao    Zauberer,     der     die  hncit     Blätter     bekommen ,     aus- 
Krankheiten   durch  Aussaugen  schlagen  von  Bäumen;  Blätter; 
der  kranken  Körperstellen  be-  Spreu, 
seitigt. 

T*. 

US  =  Uqni    kitzeln     (tmni    ohne  tsyß  anschwellen  von  Geschwülsten. 

nasalen  Vokal).  ts%o  schlachten. 

/xiuii  tanzen.  tx'i  Mund. 
tsiirl  Stuhl.  fe'f,  =  Igtii  Lippe. 

tsi'isi,  Schwester.     Plur.  tsmnsn.  ttt,  =  !n  Mundhöhle. 

Ismen  Vogel.  Ut  Sehne,  Faden,  -Schnur. 

U't  klein.  tsn  weinen,  krähen,  Laut  von  sich 
Umni  stampfen.  geben. 

tsyqrq  die  Hände  über  dem  Feuer  tsora  jemand  beraton. 

wärmen. 

T*. 

ti'ii  ausgießen.  ti'i  foucht. 

tä  Leber.  Wfi   trinken  (auch  tsl). 


Beiträge  zum  Verständnis  der  religiösen 

Vorstellungen  der  Saramo 

im  Bezirk  Daressalam  (Deutsch-Ostafrika). 

Von  M.  Klamroth,  Missionssuperintendent  in  Daressalam. 


( Fortsetzung.) 

4.  Die  Geister  als  Poltergeister  und  ihr  Einfluß  auf  da. - 
Gedeihen  der  Feld  fr  lichte. 

In  der  Hauptsache  besteht  zwar  nach  den  Vorstellungen  der 
Saramo  die  Tätigkeit  aller  bisher  behandelten  Geister  im  Verursachen 
von  Krankheit  und  Tod,  allein  wie  auch  schon  aus  manchen  Stellen 
des  vorigen  Kapitels  hervorging,  ist  das  nicht  ihr  ausschließliches  Gebiet. 

Kinyamkela  wie  jini  hausen  in  Wäldern  und  besonders  an 
Teichen.  Frauen  bringen  sie  so  oft  erst  vom  Wasser  oder  vom  Felde 
mit.  Da  hat  sich  der  Geist  etwa  über  das  Kind  gebeugt,  und  die 
Krankheit  ist  da.  Im  Gegensatz  hierzu  ist  der  kungu  noch  viel  mehr 
an  die  Grabstätte  selbst  gebunden,  d.  h.  wenn  er  richtig  begraben 
wurde.  Sonst  kann  er  auch  wandern  und  den  Lebenden  im  Traum 
erscheinen.  An  den  Gräbern  macht  er  sich  aber  als  richtiger  Polter- 
geist bemerkbar,  setzt  nächtliche  Wanderer  durch  plötzliche  Ohrfeigen 
in  Schrecken  und  treibt  mit  ihnen  auch  sonst  allerhand  Schabernack. 
Solch  eine  unheimliche  Stelle  befindet  sich  z.  B.  auch  in  der  näheren 
Umgegend  von  Maneromango. 

Genau  dasselbe  aber  sagt  man  auch  einem  Kinyamkela  bei  Mko- 
ngole  nach.  Der  hatte  seinen  Sitz  in  einem  ganz  bestimmten  hohlen 
Baum.  Mahimbwa  und  Kibwana,  zwei  Knaben  aus  Mkongole  durch- 
streifen eines  Tages  den  Wald  und  kommen  auch  zu  diesem  Baum. 
Unter  dem  Baum  war  alles  Laub  sauber  weggefegt,  und  eine  Bananen- 
traube war  sorgfältig  aufgehängt.  Die  beiden  Burschen  lassen  sich 
durch  den  Anblick  verlocken,  nehmen  die  Bananen  und  verzehren  sie. 

Da  kommt  aber  der  Kinyamkela  in  der  nächsten  Nacht  und 
spricht:    Ihr  habt    meine  Bananen    gegessen,    dafür  müßt   ihr  sterben. 
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Und  nun  fängt  or  an,  sie  mit  Kohlen,  Steinen,  Schmutz,  ja  gar  mit 
Menschenknochen  aus  dorn  Dunkel  heraus  zu  werfen,  und  als  sie  in 
ihrer  Angst  aus  oinem  Haus  in  das  andere  fliehen,  da  hört  der  Spuk 
auch  dort  nicht  auf.  So  ging  es  vier  Nächte,  bis  der  Medizinmann 
Mwanamali,  alias  Kikwilo,  sich  der  Sache  annahm.  Der  sprach  :  Ihr 
habt  Kinyanikelas  Bananen  gegessen.  Dann  nahm  er  einen  Kürbis, 
"2mal  7  Brote,  ein  Huhn,  Rois  und  Bananen,  brachte  alles  zum  Ki- 
nyamkela  und  sagte:  Den  Kindern  ist  es  leid,  was  sie  getan;  laß  sie 
nun  in  Ruhe.  In  der  Nacht  darauf  kam  dann  der  Kinyamkela  selbst 
noch  einmal  und  sagt:  Gut,  dann  soll  die  Sache  erledigt  sein,  aber 
laßt  es  euch  nicht  noch  einmal  einfallen. 

Das  Dorf  hätte  nun  also  seinen  Frieden  haben  können,  aber 
Mutaula,  ein  Holzschnitzer  (leider  auch  Hanfraucher),  war  nicht 
zuhause  gewesen,  als  der  Geist  umgegangen  war.  Als  der  nun  bei 
seiner  Rückkehr  von  all  den  Sachen  hörte,  sagte  er:  Kinder,  dahinter 
steckt  doch  ganz  sicher  ein  Mensch,  der  euch  betrogen  hat.  Heute 
werde  ich  aufbleiben  und  der  Sacho  auf  den  Grund  gehen. 

Als  es  Nacht  wurde,  lud  Mataula  sein  Gewehr  und  wartete. 
Cnd  richtig,  der  Kinyamkela  kam  wieder,  warf  den  Mataula  mit 
Kohlen  und  Menschenknochen  und  mit  allem  möglichen  Unrat,  ja 
fing  sogar  an,  ihn  mit  einem  Knochen  zu  schlagen.  Mataula  aber 
konnte  sich  nicht  wehren  und  kam  nicht  zum  Schuß,  da  er  niemand 
sah.  Die  Sache  wurde  so  schlimm,  daß  alle  Leute  schließlich  aus 
dem  Dorf  auswandern  wollten  um  des  einen  dummen  Streichs  der 
beiden  Jungen  willen. 

Diese  Geschichte,  die  ich  gleichfalls  nach  der  Aufzeichnung 
eines  Saramo  in  etwas  freier  Übersetzung  wiedergegeben  habe, 
schildert  uns  diese  Seite  der  Tätigkeit  der  Geistor  recht  anschaulich. 
Man  wird  dadurch  unwillkürlich  an  das  seinerzeit  sehr  berüchtigte 
Spukhaus  in  Resau  erinnert.  Auch  hierbei,  darauf  sei  ausdrücklich 
hingewiesen,  macht  der  Saramo  zwischen  dem  Treiben  des  kungu 
und  dem  des  kinyamkela  oder  jini  keinerlei  wesentlichen  Unterschied. 

Ebenso  wenig  ist  das  der  Fall  bei  dem  Einfluß,  den  der  Saramo 
allen  diesen  Geistern  auf  das  Gedeihen  der  Feldfrüchte  zuschreibt. 
Kann  man  überall  im  Lande  auf  den  Feldern  Kinyamkelahütten  und 
in  denselben  Kinyamkelaopfer  (einige  Maiskolben,  Bananen  u.  dergl.) 
finden,  die  den  Zweck  haben,  den  Geist  gnädig  zu  stimmen,  und  so 
eine  möglichst  günstige  Ernte  zu  erziolen,  so  schreibt  man  eine 
schlechte  Ernte  gelegentlich  ebenso  auch  dem  mißgünstigen  kungu  zu 
und  sucht  dessen  Hilfe  für  das  Gedeihen  der  Feldfrüchte  durch  das 
Halten  des  nhambiko  (S.  125)  sich  zu  sichern. 
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Wenn  so  nach  den  Vorstellungen  der  Sararuo  auch  kunyu  und 
kinyamkela  sich  nicht  nur  mit  medizinalen,  sondern  auch  mit  land- 
wirtschaftlichen Angelegenheiten  befassen,  so  ist  das  letztere  Gebiet 
doch  hauptsächlich  die  Domäne  des  Kolelo,  und  wir  behandeln  es 
darum  ausführlicher  besser  erst  beim  Schlangenkult.  Wir  sind  dazu 
umso  mehr  berechtigt,  als  der  Saramo,  wie  auch  auf  diesem  Gebiet 
sich  wieder  zeigt,  trotz  aller  Verschiedenheit  und  Buntscheckigkeit 
seiner  Geistervorstellungen  dennoch  keinen  grundsätzlichen  Unterschied 
zwischen  all  den  einzelnen  Geisterwesen  macht.  Alle  diese  Geister- 
vorstellungen verdanken  eben  ihre  Entstehung  in  einer  oder  der  andern 
Form  der    auf   animistischer  Grundlage    beruhenden  Ahnonverehrung. 

5.  Kinyamkela  und  Dschinn   als  Schutzgeister. 

Alles,  was  bisher  über  die  kinyamkela-  und  jini-  Vorstellungen 
gesagt  ist,  erklärt  immer  noch  nicht  völlig,  was  man  sonst  noch  über 
diese  Geister  unter  den  Saramo  hören  kann.  Es  bleibt  ein  Rest, 
der  mir  lange  rätselhaft  erschienen  ist,  und  der  sich  auf  Grund  der 
bisher  besprochenen  Anschauungen  nicht  befriedigend  lösen  lassen 
wollte.  Erst  neuerdings  wurde  ich  durch  Professor  Meinhof  auf 
ähnliche  Vorstellungen  bei  Stämmen  im  Westen  Afrikas  hingewiesen, 
und  neige  seitdem  der  Ansicht  zu,  daß  es  sich  auch  bei  den  Saramo 
um  irgend  eine  Form  des  Glaubens  an  Schutzgeister  handelt.  Daß 
dieselben  unter  demselben  Namen  gehen  wie  die  früher  besprochenen 
Geister  (kinyamkela  und  jini),  erschwert  zwar  das  Erkennen  und 
Feststellen  dieses  Teils  der  religiösen  Vorstellungen,  kann  aber  nicht  als 
Grund  gegen  das  Vorkommen  dieses  Genius-Glaubens  angeführt  werden. 

Da  mir  diese  Sache  von  besonderer  Bedeutung  zu  sein  scheint, 
gebe  ich  meinen  Fragebogen  ausführlich  wieder,  nach  dem  ich  ge- 
arbeitet, als  ich  auf  die  ersten  Spuren  dieser  auf  Bantugebiet  mir  bis 
dahin  ganz  neuen  Vorstellungen  stieß.  Ich  lasse  die  Anordnung  der 
einzelnen  Fragen,  die  ich  nacheinander  sechs  verschiedenen  Leuten 
vorgelegt  habe,  auch  ganz  so  stehen,  wie  ich  sie  mir  damals,  ohne 
erst  lange  über  systematische  Anordnung  des  Fragebogens  zu  grübeln, 
aufschrieb.  Umso  leichter  wird  es  sein  nachzuprüfen,  wie  weit  meine 
Folgerungen  aus  den  einzelnen  Angaben  berechtigt  sind  oder  nicht. 
Die   Fragen   und  Antworten  lauten : 


.e. 


(Siehe  dio  Tabellen  auf  Seite  122  und   123.) 

Das  sind  die  Ergebnisse  meiner  damaligen  Fragestellung.     Daß 
einzelnen  Antworten    einander    vielfach    widersprechen,    wird  den 
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nicht  wundern,  der  sich  je  mit  derartigen  Feststellungen  abgegeben 
hat.  Wer  aber  deshalb  dennoch  daran  Anstoß  nehmen  will,  der 
mache  nur  einmal  einen  Versuch,  genau  festzustellen,  was  unser 
deutsches  Volk  über  Kobolde,  schwarze  Hunde,  weiße  Damen  usw. 
sich  erzählt,  und  er  wird  ein  Bild  gewinnen,  dessen  Züge  in  ganz 
ähnlicher  Weise  miteinander  in  Widerspruch  stehen.  Wir  haben  es 
auf  diesem  Gebiet  eben  überall  mit  einer  bunten  Mannigfaltigkeit  zu  tun. 

Bevor  ich  aber  nun  weitere  Folgerungen  aus  den  obigen  Er- 
gebnissen ziehe,  muß  ich  noch  auf  zwei  Umstände  hinweisen,  die 
ihre  Sicherheit  beeinträchtigen  können.  Zunächst  lag  meiner  Frage- 
stellung die  noch  nicht  bewiesene  Annahme  zugrunde,  daß  es  sich 
bei  den  jedem  Menschen  innewohnenden  kinyamkela  oder  jini  um 
dieselben  Wesen  handele,  die  unter  denselben  Namen  auch  als  Er- 
reger von  Krankheiten  von  den  Saramo  angesehen  wurden.  Ich  bin 
heute  überzeugt,  daß  der  Saramo  zwischen  beiden  keinen  wesentlichen 
1  'nterschied  macht.  Trotzdem  hätte  ich  damals  diese  Identifizierung 
erst  als  noch  zu  beweisen  hinstellen  müssen.  Der  andere  Umstand 
ist  der,  daß  ich  bei  Ausfüllung  der  ersten  5  Spalten  noch  nicht 
!•  Monate  an  der  Küste,  und  bei  den  Besprechungen  noch  allein 
auf  das  den  Männern  allerdings  allen  geläufige  Kisuaheli  ausschließlich 
angewiesen  war.  Ich  gab  mir  zwar  redliche  Mühe,  nur  solche  Fragen 
zu  stellen,  auf  die  ich  nicht  mit  einem  kurzen  Ja  oder  Nein  ab- 
gespeist worden  konnte,  ob  mir  das  aber  in  jedem  Fall  geglückt  ist, 
ist  mir  umso  mehr  fraglich,  als  ich  mich,  so  lange  ich  vor  meinem 
Aufenthalt  an  der  Küste  in  den  Nyassaländcrn  war,  mit  dem  Kisuaheli 
noch  nicht  gründlicher  befaßt  hatte.  ^^ 

Muß  ich  so  also  zugeben,  daß  bei  den  Ergebnissen  unwillkür- 
liche Voraussetzungen  und  Eintragungen  unbewiesener  Vorstellungen 
nicht  unbedingt  ausgeschlossen  waren ,  so  ergibt  sich  trotzdem 
mancherlei,  was  als  eine  Erweiterung  und  Bereicherung  der  kinya- 
mkela- und  jini-  Vorstellungen  anzusprechen  ist. 

Der  Saramo  ist  nicht  nur  davon  überzeugt,  daß  es  Geistwesen 
gibt,  die  in  einen  Menschen  hineinfahren  und  ihn  krank  machon 
können,  sondern  er  nimmt  weiter  an,  daß  solch  ein  Wesen  von  Anfang 
an  in  jedem  Menschen  wohnt.  Daß  es  diese  letzteren  Wesen  sind. 
die  dann  gelegentlich  auch  Krankheiten  verursachen,  das  behaupten 
alle  Gewährsmänner  einstimmig.  Daueben  geht  aus  ihren  Aussagen 
aber  ebenso  hervor,  daß  Krankheiten  auch  durch  solche  Geister 
derselben  Art  hervorgerufen  werden,  dio  erst  bei  besonderer  Gelegen- 
heit in  den  Menschen  hineinfahren.  Hier  liegt  ein  Widerspruch  vor, 
der   vielleicht    dann    seine    Erklärung    findet,    wenn    diese    Form    des 


122 


Zeitschrift  für  Kolonialsprachen,   Band  I. 


6.  einen  etwa 
30jährigen  christ- 
lichen Saramo 
1906 

Außerdem    hat 
auch  jeder  Platz 
seinen      kinyam- 
kela 

Seit    der   Geburt, 

manchmal       auch 

erst  später 

1 

Bei  Kindern 

nur    kinyamkela, 

später  beide 

1 

1 

o 

An  jedem  Platz 
gibta  einen  großen 

'S. 

5.  einen  etwa 
20jährigen  heid- 
nischen Saramo 
1904 

M 

E 

3 
-c= 

CD 

l 

Ol 

CD 

'*co 

u     C 

43 

3 

q 

CD 

q 

1 

o 

O 

Es  soll  ein  männ- 
liches u.  ein  weib- 
liches   Oberhaupt 
geben 

s. 

4.   einen  etwa 
30jährigen  heid- 
nischen Saramo 
1904 

'co 

.Sä 
g 

f 

o 

Li 

CD 

N 

O 
> 

q 
pS 
o 

Ol 

»- 

1 

CD 
CD 

E 

o 

-5 

1 

1 

1 

*• 

'S 
s. 

3.  einen  etwa 
50jährigen  christ- 
lichen Saramo 
1904 

a 

CD 

_a 

'S 

'S 

JS 

CD 
T3 
B 
3 
CO 
CD 

rh 

CO 

c 

CO 

hl    s 

o 

'"    *" 

1 

<D 

-'S 
3*. 

sl 

3    « 

c 

CD 

§ 

3 

'S 

'S. 

Unerklärt. 
Die  Zauberer 
könnens  nicht 

"S 

Z 

2.  einen  seit 
vielen  Jahren  in 
Usaramo  ange- 
sessenen ca.  25- 
jährigen  Christen 
1904 

CD 
X. 

o 
o 

CO 
3 
CD 

1 

i 

o 

> 

a 

a 

1 

u 

CD 
E 
CD 
•O 

3 
cd 
1SJ 

■3 
äs 

Ja,  ein  männ- 
licher kinyamkela 
über   alle   vinya- 

inkela 

1.  einen  etwa  18  jährigen 

christlichen   Saramo 

1904 

CD 

T3 
CS 

$ 

O 
(h 

Se 

-O     CO 

«_.  . 

M     CD 
CO   -w 
CS    3 

.2  a 

CO   •« 

'S 

Nein.     Aber  manchmal 
läßt  der  kinyamkela  der 
Mutter       den       kimvuli 
(Schatten)     des     Kindes 
nicht     ein,     dann     wird 
ersterer  ausgetrieben 

Bis  das  Kind  Zähne 

kriegt, wohnt  kinyamkela 

in    ihm,    dann    macht  er 

dem  jini  Platz 

CD 

,a 
M 

3-e 

3    u 

a 

3    CD 

3 

CD 

SB- 

Ja,  doch  tun  sie  es  nicht, 

wenn  die  Gräber  gepflegt 

werden 

!:§ 
3  JJ 
M 
CD 

.2=3 

1 
8 

O 

CS 

Cv. 

S  ^3 

—     0 

'„  ~ 

—       H 

-.  „ 
f  i 

-3    C 

B   ; 

CD 

.2  - 

-  .i 

-  ; 

3 

3 

a  "ö 

9    *j 

MS 
oj    u 

a 

CS 
OD 

1.   Hat  jeder   Mensch 
einen  kinyamkela  (oder 
sonstigen  Geist)  in  sich, 
oder  nur  in  Krankheits- 
fällen der  Kranke? 

a 
a 
ce 

4» 

'S 

CO 

3.  Macht  sich  der  ki- 
nyamkela schon  vor  der 
Geburt  bemerkbar? 

4.  Wie  ist  das  Verhält- 
nis des  kinyamkela  zum 
jini?     Wann   kehrt   der 
jini  ein? 

CD 
CO 

9 

'S 

5 

*    £ 
E 

CD 

•      E» 

Q 

6.  Können    auch   Gei- 
ster, die  früher  in  andern 
Menschen  waren,  wieder 
in  einenMenschen  fahren? 

'S 
CS 

CD 

8 

T3  c>. 

'S  .» 
>■    e« 
t.  -= 
S    8 

ä     CD 

r~  »■ 

CD 
CO 

3  *• 

a  — 

CO     3. 
■O    5 

CD     C 

a  q 

CD  *«- 

cü 

xs 

CO 'S 
O 

~^  £ 

-< 

t   - 

H 

■  ;  = 

.3    S 

/.  ä, 

33    5 

O 

Klamroth,  Die  religiösen  Vorstellungen  der  Saramo. 


123 


E  2 


*  >  ' 


s  g 

g 

■ 


>-  s  c 

-O-ä-S 
■5     S-s 

es      .    -  —      . 
«  **    S»i        © 

3  '»  -S  'S    » 

>  a  Sm 
2*  2 

«O,  es 


'S  »u 

§.■=-© 
t  »•§  *> 

a  3  'S  .5 
H  3 


£M 


El 


- 


E 


ff 


13     « 


.2  fl 
CS  c 


e  :o  . 


.2  53 

•o  & 

,  3 
CS  Ca 
■-SN 


■ 


— 

5-2 
©  © 


J    B«g 


*< 


SP-3  „ 

öS  O 

—    -  c 

*  ©  - 


•so  i3 


©    © 


►•IL 

8 

3  s  8 
SS« 

-;  ©  B  "o 

S-S  ©  £ 


a  a 
v   © 

"§  "°  "° 
*"  2  'S  -2 
o   *  ffl.c 

^     t.    4} 
S    es 


es    «    B 

— >  5  » 


CS  j- 
bl)  © 


—  n    sc 

S  ®  fc 

-  -    - 
:e3    B  jj 

(B   §:3 

•  ig 

3    ..  © 

■<    E  "O 
©    B 

O  'S- 


S  *' 


B  =  .SP 

»  e  s  :2 

-^    B 
l-    8    "    - 

<~  «  ©.£ 

-  .?>  ■?. 


—  -* 


Bas 


s  a 


B     _    » 
e    E    <fl 

3 -gl 


t:  3 
a  © 

«    ©  cv. 

.2  =  •* 


;     2> 

©  #s 
^  US 


* 


•So 


M 


O 


H   £ 


s  b 

£ 

a   © 

.5  -° 

9    3 

■ö^ 

0    © 

i-  .o 

■O 

s 

B     B 

©    es 

00 

«C 

W 

es 

■ 

ä 

-1 

r 

S 

/ 

es .; 


5  = 


2-2  S 

a  |  a 

■i-     i- 

^  -«  s 

*  «        s 

—  •-  .v 

O    ®     2  — 

ö  so       C 

^>l    B  *Ö    © 

B    B  >. 


124  Zeitschrift   für  Kolonialsprachen,  Hand  I. 

Geisterglaubens  sich  tatsächlich  nur  bei  Küstenstämmen,  bei  denen 
fremder  Import  stets  wahrscheinlicher  ist  als  bei  den  Inlandstämmen, 
rindet.  In  diesem  Fall  brauchten  wir  uns  mit  der  Lösung  des  Wider- 
spruchs auch  ebenso  wenig  abzuquälen,  wie  das  der  Volksglaube  selbst 
tut.  Er  eignet  sich  eben  nur  die  Vorstellung  an,  soweit  sie  ihm 
paßt,  hat  aber  an  einer  restlosen  systematischen  Eingliederung  nur 
sehr  wenig  Interesse. 

Der  wichtigste  Punkt  aber  dürfte  der  sein,    daß    von  den  sechs 
■Gewährsmännern  vier  ausdrücklich  erklären,  daß  der  Mensch  zu  dem 
ihm  selbst  innewohnenden  jini  auch  bete.     Zwei  sprechen  sich  sogar 
über  den  Inhalt  solchen  Gebets  aus.     Nach  dem  Heiden  (5)   bezweckt 
■es,    daß    der    Geist,    etwa    bei    einer    Stadtreise,    zuhause    bleibe,    und 
nicht  unterwegs  Unheil  anrichte.     Nach  der  Aussage  des  Christen  (6) 
soll  es  sich  auch  um  Gebet  um  Beistand  während  der  Reise  handeln. 
In  jedem  Fall    behaupten    alle  vier,    daß    solche  Gebete    vorkommen. 
Von    den    beiden    andern,    die    das   verneinen,    ist    der    eine  (2)    kein 
geborener  Saramo,  so  daß  seine  Aussage  naturgemäß  an  Gewicht  verliert. 
Nach  allem,    meine    ich,    werden    wir   das  Bild    von    den   kinya- 
mkela-    und   ^'»»'-Vorstellungen    dahin    vervollständigen    müssen,    daß 
der  Saramo    neben    der  Seele    noch    ein    anderes  Wesen    als    dauernd 
im  Menschen    wohnend    annimmt,    und    daß    das  Wesen    hier  und    da 
die  Rolle  eines  Schutzgeistes  übernimmt.     Dabei   dürfen  wir  natürlich 
•nicht  in  dem  bei  uns  gebräuchlichen  Sinne  von  Schutzgeistern  reden. 
Auch  hier  waltet    für  den  Saramo    die  Vorstellung  des    bösen  Geistes 
und    die    Furcht    vor    ihm    entschieden    vor.     So    wird    es    auch    ver- 
ständlich,   daß,    wo    wir    sonst    der    Auffassung   begegnen,    daß    Geist- 
wesen sich    der  Menschen  annehmen,    indem  sie    ihnen  widerfahrenes 
Unrecht    rächen    (S.  62  ff.)    oder    den    Unterdrückten    Wohltaten     er- 
weisen   (S.  134  fF.),    dieselbe  scheinbar    in    gar    keinem    näheren  Zu- 
-samnienhang  mit  den  hier  beschriebenen  Kinyamkela-  oder  Dschinn- 
Vorstellungen   steht. 

.  Obwohl  nun  diese  Form  der  Geistervorstellungeu  sich  für  den 
Saramo  ganz  seinen  sonstigen  Vorstellungen  über  die  Geister  der 
Verstorbenen  eingliedert,  so  macht  doch  die  scharfe  Scheidung 
zwischen  dem  moyo  (uicht  nur  anatomisch  als  Herz,  sondern  auch 
-allgemein  als  Seele  verstanden)  und  dem  kinyamkela  bezw.  jini  die 
Annahme  irgend  einer  Form  von  Seelenwanderungsglaubeu  unmöglich. 

i>.  Die  Sitte  dos  mwidzilo    in    ihrem  Zusammenhang    mit 
der    Ahnenverehrung. 
Eine  Sitte,  bei  der  die  Zusammenhänge  mit  den  religiösen  Vor- 
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Stellungen,  die  zum  Ahnenkult  gefuhrt  haben,  besonders  deudich  vor 
Augon  liegt,  ist  das  Halten  des  micidzilo  (Kisuaheli :  mwiko)  bei  den 
Saramo.  Diese  Sitte  ohno  weiteres  als  Totemismus  anzusprechen, 
halte  ich  für  die  ostafrikanischen  Bantu  mindestens  für  verfrüht.  Es 
ist  ja  richtig,  daß  ein  großer  Teil  der  fraglichen  Gebräuche  ziemlich 
wahrscheinlich  solchen  Vorstellungen  entspringt,  wie  sie  auch  dem 
Totemismus  zugrunde  liegen.  Da  aber  das  Totem  eigentlich  doch 
nur  das  „Tier"  bedeutet,  unter  dem  sich  die  Sippe  ihren  Ahnherrn 
vorstellt,  so  würde  man  in  <  )stafrika.  wenn  man  sich  eben  nicht  auf 
Erklärung  nur  eines  Teils  der  mwiko- Gebräuche  beschränken  will, 
jedenfalls  den  Begriff  Totemismus  ganz  anders  als  in  seiner  eigent- 
lichen Heimat  bestimmen,  und  besonders  von  der  Beschränkung  auf 
das  Seelentier  ganz  absehen  müssen.  Es  erscheint  mir  daher  bei 
dem  gegenwärtigen  Stande  der  ostafrikanischen  Bantuforschung  auch 
hier  richtiger,  von  dem  allgemeinen  religionsgeschichtlichen  Begriff 
zunächst  abzusehen,  und  dafür  die  Sache  selbst  möglichst  genau  zur 
Darstellung  zu  bringen. 

Das  Wort  mwidzilo  weist  seinem  Ursprung  nach  ebenso  wie 
das  entsprechende  mudzilo  bei  den  Wabena  (Bezirk  Iringa)  auf  den 
Stamm  dzila  (nicht  mögen  oder  nicht  dürfen)  hin.  Derselbe  Stamm 
findet  sich  auch  im  Herero  als  zera  (verboten  sein  im  religiösen 
Sinn),  im  Peli  als  ila  (enthalten),  im  Duala  als  ia,  ii  (meiden,  ver- 
meiden) und  auch  im  Suaheli  als  zila  (hassen,  nicht  mögen,  meiden). 
(Vergl.  hierüber  C.  Meinhof,  Grundriß  einer  Lautlehre  der  Bantu- 
sprachen.  2.  Aufl.  1910.  Seite  219.)  Mwidzilo  wird  also  am  bebten 
als  das  Gemiedene,  das  zu  Meidende  wiedergegeben,  immer  als 
religiöses  Verbot  gedacht.  Diesem  negativen  religiösen  Brauch  gegen- 
über kennt  der  Saramo  aber  auch  ein  positives  religiöses  Gebot,  das 
genau  auf  derselben  Linie  liegt.    Das  ist  das  nhambiko  (Kisuah.  tambiko). 

Tambika  ist  das  religiöse  Tun  und  Handeln  im  Gegensatz  zum 
religiösen  Meiden.  Das  nhambiko  ist  mir  in  einer  sehr  charakteristischen 
Form  bekannt.  Das  Haupt  der  Sippe  trägt  als  solches  eine  besondere 
Kopfbedeckung,  eine  Art  Mütze,  ähnlich  der  heute  noch  in  Usaramo 
sehr  allgemein  üblichen  Jumbenmütze.  Diese  Mütze,  deren  Tragen, 
wio  ich  höre,  persischen  Ursprungs  sein  soll,  wird,  soweit  sie  mit 
der  Sitte  des  nhambiko  in  Beziehung  steht,  koßa  i/a  imuhenga  (Mütze 
des  Vorfahren)  genannt,  da  sie  sich  immer  auf  den  ältesten  Sohn 
vererbt.  Dieser  muß  dann,  sobald  die  Regenzeit  herannaht,  und  die 
Felder  bestellt  worden,  bei  dieser  Arbeit  jene  Kopfbedeckung  tragenr 
um  dadurch  das  Gedeihen'  der  Feldfrüchte  zu  sichern. 

Daß  auch  hier  wieder  schon  den  direkten  Vorfahren  ein  Einfluß- 
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auf  die  Fruchtbarkeit  der  Felder  zugeschrieben  wird,  sei  nur  neben- 
bei festgestellt.  Vor  allem  aber  liegt  bei  diesem  religiösen  Gebot 
(nhambiko)  die  Beziehung  auf  die  verstorbenen  Vorfahren  und  damit 
sein  Zusammenhang  mit  dem  Ahnenkult  klar  zutage.  Wir  sind  in 
vollem  Recht,  wenn  wir  bei  dem  religiösen  Verbot  (mwidzilo),  zumal 
sich  auch  dieses  allgemein  vererbt,  ähnliche  Beziehungen  ohne  weiteres 
annehmen. 

Es  gibt  zwar  neben  dem  erblichen  mwidzilo  noch  ein  anderes, 
das  im  einzelnen  Fall  vom  Medizinmann  angeordnet  wird.  Da  aber 
aus  den  früheren  Ausführungen  zur  Genüge  hervorgeht,  daß  ja  auch 
das  ganze  Treiben  der  Medizinmänner  im  engsten  Zusammenhang 
mit  dem  Ahnenkult  steht,  so  liegen  trotzdem  beide  auf  derselben 
Linie,  und  der  Unterschied  zwischen  beiden  ist  für  uns  hier  belanglos. 

Mwidzilo  können  sehr  verschiedenartige  Dinge  sein.  Sehr  oft 
verbietet  es  den  .Genuß  des  Fleisches  besonderer  Tiere,  des  Reb- 
huhns, der  Ratte,  der  Zwergantilope  u.  a.  Oft  sind  auch  nur  einzelne 
Teile  der  Tiere  verboten,  wie  der  Kopf,  oder  das  Verbot  betrifft  nur 
gewisse  Arten  der  Zubereitung.  Oft  fallen  aber  auch  ganz  andere 
Dinge  unter  das  Verbot,  z.  B.  das  Durchwaten  eines  Flusses.  Ja,  in 
einem  andern  Teile  Ostafrikas  fand  ich  einmal  das  mwidzilo,  Speisen 
zu  genießen,  die  in  den  ersten  Tagen  nach  dem  Schmieren  der 
Hauswände  im  Hause  selbst  zubereitet  werden.  Verachtung  des 
Mwidzilo  soll  Krankheiten  verursachen,  meistens  Hautkrankheiten, 
besonders  solche  am  Kopf,  die  zum  Ausfall  des  Haares  führen. 

Was  die  Vererbung  des  mwidzilo  angeht,  so  liegt  diese  Sache 
insofern  etwas  verwickelt,  als  wir  es  in  der  Landschaft  Usaramo  in 
der  Hauptsache  mit  zwei  zwar  verwandten  aber  doch  nicht  in  allem 
genau  dieselben  Gebräuche  beobachtenden  Stammverbänden  zu  tun 
haben,  den  eigentlichen  Saramo  und  den  Ndengeleko.  Gerade  auf 
dem  Gebiet  der  verwandtschaftlichen  Beziehungen  weichen  diese 
beiden  Stämme  nun  aber  voneinander  ab. 

Einer  meiner  oben  wiederholt  zu  Worte  gekommenen  Gewährs- 
männer heißt:  Tjagulilo  Mgalamo.  Der  erste  dieser  beiden  Namen 
ist  der  vom  Vater  ererbte,  der  auf  ihn  als  den  ältesten  Sohn  über- 
gegangen ist.  Diese  Art  Namen  vererben  sich  immer  nur  auf  den 
ältesten  Sohn.  Die  andern  Söhne  eröffnen  in  der  Beziehung  immer 
eine  neue  Linie,  so  daß  es  verständlich  wird,  wie  es  auch  in 
Usaramo  ältere  und  neuere  Familiennamen  (der  Ausdruck  trifft  es 
nicht  genau)  gibt. 

Der  Name  Mgalamo  aber  ist  der  eigentliche  Familienname  (mtala). 
Daneben  kommt    noch    eine    dritte  Bezeichnung   vor,    die  zwar   nicht 
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als  Naino  dieses  selben  Mannes  gilt,  sondern  die  seine  Geschlcchts- 
zugehörigkeit  (lukolo)  bezeichnen  soll.  Er  heißt  nämlich  zwar  nicht 
mit  etwaigem  dritton  Namen  Mlumhungwi,  man  sagt  abor,  er  ist  ein 
Mlumhungwi.  Diese  Bezeichnung  der  Geschlechtszugehörigkeit  des 
Vaters  kehrt  dann  bei  seinen  Kindern  als  Familiennamen  wieder 
(mtala).  Sein  Sohn  heißt  Tjagulilo  Mlumhungwi,  wie  der  Vater  Tja- 
gulilo Mgalamo  hieß.  Das  lukolo  des  Vaters  wird  bei  ihm  zum  mtala. 
Ähnlich  ist  es  bei  seiner  Tochter,  die  Mla(mutala)-lumhungwi  ge- 
nannt wird. 

Um  nun  ein  klares  Bild  davon  zu  bekommen,  wie  diese  mtabi- 
und  lukolo  -  Bezeichnungen  entstehen,  machen  wir  uns  die  Sache  am 
besten  an  dem  Stammbaum  des  Mannes  klar.  Tch  beginne  mit  seinem 
Großvater : 


|  Tjagulilo  |  | 

Msodzigwal 

I 
dessen  Sohn : 

j  Tjagulilo  |  I 

Mdzombe 

I 
dessen  Sohn: 


dessen  Frau:  Mlagalamo. 


dessen  Frau:  Mlalumhungwi. 


Das  ist  mein 
Gewährsmann. 

dessen  Tochter: 
Mlalumhungwi. 


• 


Tjagulilo  I 

Mgalamo  | 

I 


dessen  Frau:  Mlanhiwano. 


dessen  etwaiger  Sohn : 


|  Tjagulilo 


Mlumhungwi. 

Daraus  ergibt  sich,  daß  der  Sohn  stets,  trotz  der  ununterbrochenen 
Vererbung  des  Namens  Tjagulilo  als  zum  Geschlecht  (lukolo)  der 
Mutter  gehörig  angesehen  wird.  Das  kommt  dann  durch  Übergang 
dieses  lukolo  zum  Familiennamen  (mtala)  bei  den  Enkeln  ganz  klar 
zum  Ausdruck.  Für  lukolo  ist  die  Geschlechtszugohörigkeit  der 
Mutter,  für  mtala  die  der  Großmutter  entscheidend,  überall  be- 
gegnen wir  deutlichen  Kennzeichen  des  Mutterrechts. 

Neben  dieser  Art  der  Namenvererbung,  wie  sie  bei  den  Saramo 
üblich  ist,  findet  sich  aber  auch  eine  andere,  die  die  Ndengeleko 
innehalten.     Da  geht   der  Familienname    des  Vaters    immer   auch  auf 
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das  Kind  über.  Ganz  klar  sehe  ich  in  dieser  letzteren  Sache  aber 
noch  nicht. 

Das  mwidzilo  nun  vererbt  sich,  so  weit  ich  das  bisher  habe  fest- 
stellen können,  immer  zugleich  mit  dem  zum  mtala  werdenden  lukolo 
vom  Vater  auf  die  Kinder,  scheint  aber,  da  der  Saramo  wohl  mit 
wenig  (einer?)  Ausnahmen  nur  je  ein  mwidzilo  hat,  beim  Vater  zu  ruhen. 
Nach  andern  Mitteilungen  aber  soll  sich  das  mwidzilo  stets  einfach 
vom  Vater  auf  die  Kinder  vererben,  würde  darnach  also  nur  bei  den 
Ndengeleko  zugleich  auch  dem  lukolo  folgen,  bei  den  Saramo  aber 
unabhängig  von  der  Geschlechtszugehörigkeit  (lukolo)  sein.  Das  will 
mir  aber  wenig  wahrscheinlich  erscheinen. 

Sehr  verwirrt  wird  die  Frage  zudem  dadurch,  daß  zu  dem  er- 
erbten mwidzilo  in  vielen  Fällen  noch  ein  vom  Medizinmann  besonders 
angeordnetes  hinzutritt. 

Bei  den  bisher  sich  hier  und  da  widersprechenden  Ergebnissen 
in  diesem  Punkt  muß  ich  zunächst  auf  Feststellung  eines  definitiven 
Ergebnisses  verzichten. 

Welche  Rolle  im  Leben  der  Saramo  die  r?uMek#o-Gebräuche 
indes  spielen,  das  zeigt  sich  sehr  deutlich  in  dem  Märchen  von  Kwege 
und  Bah.ati,  das  ich  nach  mündlicher  Erzählung  niedergeschrieben 
habe,  und  hier  folgen  lasse: 

Kwege    und    Bahati. 

Kulawileni  kulawa  rnunhu  mbi-  Es  war  einmal  ein  Mann,  der 

ffulo,  kasola  mwehe  wake  mtala  wake  nahm  eine  Frau  aus  dem  Ge- 
mulamuwingu.  Wakala,  -wakala  hata  schlecht  moingu.  Sie  saßen  und 
wapata  mwana  tagwa  dyake  Kwege.  wohnten,  bis  sie  einen  Sohn  be- 
Naino  Mulamuwingu  kana  lumbu  kamen,  der  hieß  Kwege.  Und 
yake,  kokala  isi  ingine  na  Mala-  Mulamuwingu  hatte  einen  Bruder. 
muwingu  kokala  isi  ingine.  der  wohnte  in  einem  andern  Land 

als  Mulamuwingu. 

Avidya  ino  inkasano  kafa,  kasi-  Der  Mann  starb    und  es  blieb 

gala    imwehe   na    mwanage   Kwege.      seine  Frau   und    ihr  Sohn  Kwege 

Wakala.    Hata  naidya  Mulamuwi-      zurück.     So    wohnten    sie.     Und 

ngu    mwidzilo   wake   mvula,   yaha-      Mulamuwingus   Verbotenes    (mioi- 

mtovela  mvula  kofa.  '  dzilo)  war    der   Regen ;    wenn    er 

sie  trifft,  so  muß  sie  sterben. 

Siku  dirnoja  utjana  imvula  ka-  Eines  Tages   stand  Regen    am 

kika  kolonga:  mwanangu  Kwege,  Himmel  und  sie  sagt:  Mein  Sohn 
utjole  gwe  kumgunda  wetu  ukabawe      Kwege,    geh    du    aut    unser    Feld, 
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mayungu  widze  uteleke  kidie.  Imwa- 
ii ii  Kwege  kalema:  „oko,  baye!  go 
mamol  ndenta  gwe!"  Imama  mu- 
nhu  kolonga:  „niye  nodumba  umwi- 
dxilo  wangu  wa  imvula,  nihagenda 
kumgunda  tw/a."  Baho  behibehi 
/mint  mbwiga  wao  kana  mtumwa 
wake  tugwa  dyake  Bahati.  Kalo- 
nga:  „niye  notjola  kuna  umgunda 
wenn  habawe  gamayungu,  mwidze, 
mteleke,  mudye."  Katjola  kabawa 
kawagalila  wateleka  wadya. 


Mitondo  yagwe  vivo  Mlamuwi- 
ngu  kamlongela  mivanage  Kwege: 
..i/fiida  kumgunda,  kabawe  gama- 
yungu, widze,  uteleke,  tudye."  La- 
kini Kwege  kalema  vingine  kutjola 
kumgunda.  Mama  munhu  kalonga: 
„notjola  basi,  nihafa  mwana  gweye 
mlyone."  Katjola  kumgunda  Mla- 
rnuwingu na  kudya  kumgunda  ku- 
ihihu  na  nanda  belli.  Yocika  ku- 
iinjinida,  diwingu  didza  dyemvula 
i/im/ovela   Mlarnuwingu    kafa    basi. 


Aidya  Kwege  kalolela  didzuwa 
iliswa  mamaake  habwelile,  hata  mi- 
tondo yagwe  hamicene  mamaake, 
kolila:  „mama  kafa,  mama  kafa!" 
Kakema  idya  mtumwa  wa  mbwiga 
ica  mamaake  na  tataake,  idya  Ba- 
hati  kamlongela:  „Bahati  gwe,  ki- 
tjole  ungale  kwa  rndjomba  Äiniri- 
ngu."  Kalonga:  „llaya."  Nedya 
Bahati   keha   iihani   naidya  Kwege 


pflücko  Kürbisse,  komm  wieder, 
koche  sie  und  wir  wollen  sie 
essen.  Der  Sohn  Kwege  aber 
wollto  nicht:  „Oho,  nein,  du  Mutter, 
ich  will  nicht."  Seine  Mutter  sagt: 
„Ich  furchte  mein  mwidzilo,  den 
Regen ;  wenn  ich  aufs  Feld  gehe, 
so  werde  ich  sterben."  Da  nahe- 
bei aber  war  ihr  Freund  und  der 
hatte  einen  Sklaven  mit  Namen 
Bahati.  Der  sagte:  „Ich  will  auf 
euer  Feld  gehen,  die  Kürbisse 
pflücken,  dann  kommt,  kocht  und 
eßt."  Er  ging,  pflückte,  brachte 
sie  ihnen,   sie  kochten   und  aßen. 

Am  andern  Tage  sagte  Mla- 
rnuwingu ebenso  zu  ihrem  Sohn 
Kwege:  „Geh  aufs  Feld,  pflücke 
Kürbisse,  komm,  koche,  und  laß 
uns  dann  essen."  Aber  Kwege 
weigerte  sich  wieder  aufs  Feld 
zu  gehen.  Seine  Mutter  sagte: 
„Gut,  ich  werde  gehen,  wenn  ich 
abersterbe,  so  wirstduessehen(?)." 
Mlarnuwingu  ging  aufs  Feld,  aber 
dort  auf  dem  Feld  war  keine 
Hütte  in  der  Nähe.  Sie  kam 
aufs  Feld,  eine  große  Regenwolke 
kam,  traf  Mlarnuwingu  und  sie 
starb. 

Kwege  sah  die  Sonne  unter- 
gehen, ohne  daß  seine  Mutter 
zurückgekehrt  war,  auch  am  andern 
Morgen  sah  er  sie  nicht.  Da 
weint  er:  „Mutter  ist  tot!  Mutter 
ist  tot!"  Er  rief  den  Sklaven 
des  Freundes  seiner  Mutter  und 
seines  Vaters,  den  Bahati,  und 
sagte  zu  ihm  :  „Bahati,  wir  wollen 
gehen,     bring    mich    zu    meinem 
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kanoga  nhani,  na  Bahati  kabule 
nenguo  kavala  kikumbi  kidododo. 
Basi  nedya  Kwege  mwidzilo  wake 
digogo  kutambuka,  yakatambuka 
kofa.  Watjola.  Kamlongela  aidyu 
Baliati:  „Bahati  give,  niye  kongala 
kwa  mdjomba,  lakini  muH  indzila 
kihavika  gogo  unharnbuse."  Kalo- 
nga: „Haya'" 


Watjola  wavika  digogo.  Kwege 
kolonga:  „Haya,  Bahati,  umhape .'" 
Bahati  kolonga :  „golela  na  niye 
inguo  imonga,  kileka  nikupape." 
Kamgolela  inguo  kamtambusa  di- 
gogo dimonga.  Hata  watjola  ku- 
mwande kavika  migogo  mingine 
iitidatu  gahamonga  kamlongela: 
..haya,  Bahati,  nhambma  imigogo 
ino  imidatu."  Bahati  kalonga: 
„tjeyi!  golela  na  niye  inguo  datu, 
imonga  niigubike,  ye  kabili  mhape 
kumgongo  ye  kadatu  ngelekedze." 
Kamgolela   Kwege    dzinguo    ndatu. 


Watjola  hata  kumwande  wavika 
digogo  dimonga  kalonga:  „Haya 
Bahati  nhambusa!"  Bahati  kalo- 
nga :  „na  niye  golela  ivitindi, .  mvale 
magulu  gangu."  Kavula  ivitindi 
kamgolela,  Bahati  kavala  kamta- 
mbusa digogo.  Watjola  kumwande 
wavika  imigogo    habehibehi   na  ha- 


Onkel  Muwingu."  Der  sagte : 
„Los".  Bahati  aber  war  sehr 
häßlich  und  Kwege  sehr  schön, 
und  Bahati  hatte  kein  Zeug, 
sondern  trug  einen  kleinen  Lappen. 
Und  Kweges  mwidzilo  war  einen 
Baumstamm  übersteigen;  wenn  er 
hinüberschreitet,  so  muß  er  sterben. 
So  gingen  sie,  und  er  sagte  zu 
Bahati:  „Du,  Bahati,  du  bringst 
mich  zum  Onkel,  aber  wenn  wir 
auf  dem  Wege  an  einen  Baum- 
stamm kommen,  so  trag  mich  hin- 
über." Der  sagte:  „Einverstanden." 

So  gingen  sie  und  kamen  an 
einen  Baumstamm.  Kwege  sagt: 
„Los,  Bahati,  heb  mich  hinüber." 
Bahati  sagt:  „Gib  mir  ein  Kleid, 
dann  will  ich  dich  hinüberheben." 
Da  gab  er  ihm  ein  Kleid  und  er 
hob  ihn  über  den  einen  Baum- 
stamm. Dann  gingen  sie  weiter, 
und  er  kam  an  drei  andere  Baum- 
stämme auf  einer  Stelle  und  sagte 
zu  ihm:  „Los,  Bahati,  trag  mich 
über  diese  drei  Baumstämme."  Ba- 
hati sagte :  „Ha,  gib  mir  drei  Stücken 
Zeug,  mit  dem  einen  will  ich  mich 
bedecken,  das  zweite  über  den 
Rücken  tragen  und  das  dritte 
drüber  hängen  lassen."  Kwege 
gab  ihm  drei  Stücken  Zeug. 

So  gingen  sie  weiter  und  kamen 
wieder  an  einen  Baumstamm,  und 
er  sagte:  „Los,  Bahati,  heb  mich 
hinüber!"  Bahati  sagte:  „Gib  mir 
den  Fußschmuck,  daß  ich  ihn  auf 
meine  Füße  ziehe."  Da  zog  er 
den  Fußschmuck  ab  und  gab  ihn 
ihm,  Bahati  zog   ihn  an   und  hob 
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mdjomba  wake  Kwege,  aidya  Mu- 
wingu, kolonga:  „Bahati,  idzo, 
iinhambuse  imigogo,  hamdjomba  ta- 
mbikirika  kwa  maana,  mamo  ka- 
mhetela,  uhatjola  kwa  mdjomba 
wako  uhavika  imigogo  mingi,  sa- 
inbikuvika.  Na  vino  imigogo  ino 
httito  mingi,  sambimvika  kwa  mdjo- 
mba." 


Sdidya  Bahati  kolonga  vino: 
„ungolele  dzinguo  dzako  dzose  hata 
na  usalu  wako  wose  hata  nikuta- 
inlaise,  uhalema  basi  kala  bahano." 
Snidya  Kwege  kamgolela  dzinguo 
dzose  na  usalu  icose,  heyo  kabule 
nengiio,  kasoUx  ikikumbi  kidododo 
kuvala.  Bahati  kavala  dzinguo  ihn 
Kwege  na  usalu  wa  Kwege  wose. 
Kwege  kafana  ndio  Bahati,  Bahati 
kawa  ndio  Kwege. 


Wavika  hadya  hakaye  ha  mdjo- 
mba wake  Kwege.  Wowona  wageni 
wokata  hast  owenha  mikeka  woka- 
lila.  Aidya  Bahati  komlonga 
Kwege:  „gweye  kuna  kikumbi  ko- 
londa  kukala  mumkeka  ?  Haya, 
kala  hasi."  Aidya  Kwege  kokala 
hati,  aidya  Bahati  kokala  mumkeka. 


Idya  Muwingu  koudza :    „avino 
nitre,    Jana    nanif"     Aidya    Bahati 


ihn  iibor  den  Baumstamm.  Sie 
gingen  weiter  und  kamen  zu 
Baumstämmen  naho  bei  Kweges 
Onkel,  dem  Muwingu,  und  er 
sagte:  „Bahati,  komm,  hebe  mich 
über  die  Baumstämme,  wir  werden 
gleich  beim  Onkel  sein.  Denn 
meine  Muttor  hat  mir  erzählt: 
Wenn  du  zu  deinem  Onkel  gehst 
und  wenn  du  zu  vielen  Baum- 
stämmen kommst,  dann  bist  du 
gleich  da.  Und  so  sind  hier  viele 
Baumstämme,  gleich  werde  ich 
beim  Onkel  sein." 

Und  Bahati  sagte:  „Gib  mir 
alle  deine  Kleider,  auch  deine 
Perlen,  dann  will  ich  dich  hinüber- 
tragen. Wenn  du  nicht  willst,  gut, 
so  bleib  hier."  Und  Kwege  gab 
ihm  alle  seine  Kleider  und  alle 
Perlen,  so  daß  er  kein  Zeug  mehr 
hatte.  Da  nahm  er  den  kleinen 
Lappen  und  bekleidete  sich  damit. 
Bahati  aber  legte  Kweges  Kleider 
an  und  alle  seine  Perlen.  Kwege 
erschien  wie  Bahati  und  Bahati 
war  Kwege. 

So  kommen  sie  dort  bei  dem 
Hause  von  Kweges  Onkel  an. 
Sie  sehen  die  Fremden,  wie  sie 
an  der  Erde  sitzen,  sie  geben 
Matten  und  sie  setzen  sich  darauf. 
Bahati  abor  sagt  zu  Kwege:  „Du 
Lump  willst  auf  der  Matte  sitzen  ? 
Schnell,  setz  dich  auf  die  Erde." 
Kwege  setzt  sich  auf  die  bloße 
Erde  und  Bahati  sitzt  auf  der 
Matte. 

Muwingu  fragt:  „Nun  ihr,  wer 
seid  ihr?"    Bahati  sagt  so:    „Ich 
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kolonga  vino:  „Niye  mwihwago 
mwanage  Mlammoingu,  na  ino  rntu- 
mwa wetu  kamuleka  lumbu  yako 
Mlamuwingu.  Avino  mamo  kafa 
na  tata  kafa  na  niye  nidza  niudza 
indzila  hata  mvika  kuno,  niye  nene, 
mwihwago,  ktveli,  basi." 

Naidya  imdjomba  a  munhu  ka- 
denhelela:  mwihwangu  kabaha  kedza 
na  rntumwa  wetu  Bahati.  Wasola 
umpunga  woteleka  wadye  Iwageni. 
Lakini  aino  Bahati  yasolile  dzinguo 
dza  Kwege  yavalile  heyo  kagala- 
muka  ndio  Kwege.,  aino  Kwege 
yali  bule  inguo,  kagalamka  ndio 
Bahati.  Kolonga  vino  idya  Ba- 
hati: „gwe  mdjomba  ino  Bahati 
ngolele  imhumba  yadye  na  hombo 
niye  ndiye  umpunga."  Kolonga: 
„haya."  Wamala  kumgolela  imhu- 
mba aidya  Kwege,  wamtenda  ndio 
Bahati,  aidya  Bahati  wamtenda 
ndio  Kwege. 


Hata  imitondo  imiyagwe  aidya 
Bahati  komlongela  mdjombaake 
Mwingu:  „Aino  Bahati  yatjole  ku- 
mgunda  kwamila  ndege,  wodya 
umuhunga  wako,  gwe  mdjomba." 
Na  idya  Muwingu  kagidza  kweli 
iyo  rntumwa,  kumbe  vidya  yosola 
mwihwage  yomtenda  iyo  Bahati, 
yosola  Bahati  yomtenda  iyo  mwi- 
hwage Kwege. 

Na  idya  Ku-ege  katjola  kudya 
kumgunda  kicamila  iwa  ndeqe-    Vyo- 


bin  dein  Neffe,  Mlamuwingus  Sohn, 
und  das  ist  unser  Sklave,  deine 
Schwester  Mlamuwingu  hat  ihn 
hinterlassen.  So  sind  nun  Mutter 
und  Vater  tot,  und  ich  bin  ge- 
kommen, habe  den  Weg  erfragt, 
bis  ich  hier  angelangt  biü,  ich  bin 
ich,  dein  Neffe,  ganz  gewiß." 

Und  der  Onkel  freute  sich: 
Mein  Neffe  ist  hier,  er  ist  ge- 
kommen mit  unserm  Sklaven  Ba- 
hati. Da  nahmen  sie  Reis  und 
kochten  ihn,  damit  die  Gäste 
essen  sollten.  Aber  Bahati  hatte 
die  Kleider  Kwcges  genommen 
und  angezogen,  er  hatte  sich  in 
Kwege  verwandelt,  Kwege  aber 
hatte  keine  Kleider,  er  war  zu 
Bahati  geworden.  Ua  sagt  Ba- 
hati: „Du,  Onkel,  diesem  Bahati 
gib  den  schlechten  Reis  zu  essen 
und  mir  den  guten.''  Der  sagt: 
„Einverstanden."  So  gaben  sie 
dann  wirklich  dem  Kwege  den 
schlechten  Reis,  sie  behandelten 
ihn,  als  ob  er  Bahati  wäre,  den 
Bahati  behandelten  sie  wie  Kwege. 

Am  andern  Morgen  sagt  Ba- 
hati zu  seinem  Onkel  Mwingu: 
„Bahati  kann  aufs  Feld  geheu 
und  die  Vögel  scheuchen,  sie 
fressen  deinen  Reis,  Onkel."  Und 
Muwingu  meinte  wirklich,  es  sei 
der  Sklave,  hatte  er  doch  richtig 
seinen  Neffen  genommen  und  wie 
Bahati  behandelt,  und  Bahati  ge- 
nommen und  wie  seinen  Neffen 
Kwege  behandelt. 

Und  Kwege  ging  dort  aufs 
Feld,   um  die  Vögel  zu  scheuchen,. 
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genau  kudya  kumgunda  koktoatnila 
iwandege,   iwandege   wengi  na  idya 
Kwege    kolava    mahodzi    kolila    ko- 
kwimba  Iwila  Iwake  avino: 
..Kwege,   nolila,   nolibi. 

kilongilt  wiege. 

Kwege  nolila  nolila, 
kilongile  ndege. 
I  inwiko  we  kigogo, 
nolila  kilongile  ndege. 
Womboka  dzinguo, 
womboka   u«alu, 
womboka  ivitimli. 
nüjidamka  niye   Bahati. 
Bahati  kagalamka  iyo  Kwege. 
Nolila  kilongile  ndege!" 

Il'itjana  haliulingo  baho  yei- 
mbile  nlwila  na  idya  mamaake, 
i/itjile,  kagalamuka  dege  na  idya 
tataake,  yafile,  kagalamka  dege, 
irokwidza  bahadya  liayalo  imwanao 
wolonga : 

„Lol  Arno  Muwingu  kamsola 
Bahati  kamtenda  mulungwana,  aino 
mwiiucage  kamtenda  mtumwa!  Ha- 
bali?" 

Vino  na  idya  Kwege  kalonga 
vitio:  „uudya  umwidzilo  wu  digogo, 
hu  niye  nimsola  Bahati  yangale 
kwa  mdjomba.  Amudya  rndzila 
imigogo  mingi,  aidya  Bahati  ka- 
■<ula  ihinguo  dzangu  dzose  na  niye 
kangolela  ikikumbi  tjake  heo.  Bast. 
Kitjo  mvalile  kigenda  hadya  ha- 
mdjomba,  niye  kanyagidza  MM 
mtumwa  aidya  Bahati  kamwagidfa 
iyo  inwihwage  Kwege." 


Wio  er  dort  aufs  Feld  geht,  um 
die  Vögel  zu  scheuchen,  da  sind's 
vielo  Vögel,  und  Kwege  weint  und 
klagt  und  singt  sein  Lied: 

„Ich  Kwoge  weine,  weine, 
In  der  Vogelsprache  (?). 
(wörtlich :  was  der  Vogel  sagte  ["?]) 
Ich  Kwege  weine,  weine, 
In  der  Vogelsprache. 
Du  mwidzilo,  du  Baumstamm, 
Ich  weine  in  der  Vogelsprache. 
Sie  nehmen  mir  die  Kleider, 
Sie  nehmen  mir  die  Perlen, 
Sio  nehmen  mir  den  Fußschmuck, 
Ich  bin  in  Bahati  verwandelt, 
Bahati  ist  Kwege  geworden. 
Ich  weine  in  der  Vogelsprache!" 
Und  seine  tote  Mutter  war  in 
einen  Vogel  verwandelt,  und  sein 
verstorbener  Vater    ebenso.     Die 
kommen    dorthin,     wo     ihr    Kind 
war,  und  sagen : 

„Nanu!  Muwingu  hat  Bahati 
genommen  und  wie  einen  Freien 
behandelt,  diesen  seinen  Neffen 
aber  wie  einen  Knecht?  Wie 
kommt  das  ?" 

Da  erzählte  denn  Kwege  so: 
„Jenes  Ba.umsta.mm-inwi<lzilo,  ich 
hatte  Bahati  genommen,  er  sollte 
mich  zum  Onkel  bringen.  Dort 
auf  dem  Woge  sind  viele  Baum- 
stämme, Bahati  nahm  alle  meine 
Kleider  und  mir  gab  er  seinen 
Lappen.  Den  habe  ich  umge- 
nommen, und  wir  sind  dort  zum 
Onkol  gegangen,  mich  hielt  er 
für  den  Sklavon,  Bahati  aber  hielt 
er  für  seinen  Neffen  Kwege. 
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Itata  munhu  hapumunha  diba- 
wa  dimonga  kalava  dzinguo  ka- 
mwinha  mwanage  Kwege,  kapumu- 
nha  kabili  dibawa  diyagwe  kalava 
usalu  na  ivitindi  na  gamavuta  ka- 
mwinha  mwanage.  Aidya  nayo 
imama  a  munhu  apumunha  diba- 
wa idyake  kalava  na  heo  umuhunga 
wipile  na  inyama  na  imboga,  ya- 
dile  mwanage.  Avidya  Kwege  diye 
umuhunga  na  inyama  icasola  madzi 
womodza  loömbakadza  gamavuta 
wamala  womlongela  mivanao:  „wa- 
leke  ndege  waudye  umuhunga  wake 
iyo  Muwingu,  kasola' Bahati  kamleka 
hakaye,  agweye  wakwidza  kwamila 
iwandeae!  Leka!" 


Na  idya  Kwege  wakala  nayo 
inwanao  hata  didzuwa  diswa.  Wa- 
longa:  „basi,  totjola  ukaye  kumwetu, 
ua  gweye  genda  ■  ukaye  kumwenu." 
Ayo  yotjola  hakaye  kumwao  na 
hewo  wotjola. 

Yokuwa  mdzila  aidya  Kwege 
kasola  dzinguo  ivitindi  usalu  yoge- 
nda  kafisa  kasola  kikidya  ikikumbi 
tjake  kavala  kabwela  hakaye  yao. 
Womlonga:  „Gweye  Bahati,  kupata 
kwahi  lelo  gamavuta  gaubakale, 
kuleka  iwandege  kwamilia  kugenda 
ulonda  mavuta!  Hebu!"  Na  idya 
Kicege  kalema  kuwalongela:  „mamo 
yangolele",  kalonga:  „niye  hibakale 
mavuta  bule,  mwayanguni." 


Sein  Vater  schlug  mit  einem 
Flügel  und  holte  Zeug  heraus  und 
gabs  seinem  Sohn  Kwege.  dann 
hob  er  zum  zweiten  Mal  den 
andern  Flügel  und  holte  Perlen, 
Fußschmuck:  und  öl  heraus  und 
gab  es  seinem  Sohn.  Und  auch 
seine  Mutter  hob  einen  Flügel 
und  holte  gargekochten  Reis. 
Fleisch  und  Gemüse  heraus,  daß 
ihr  Sohn  esse.  Als  Kwege  den 
Reis  und  das  Fleisch  gegessen, 
nahmen  sie  Wasser,  wuschen  ihn 
und  salbten  ihn  mit  öl.  Als  sie 
damit  fertig  waren,  sagten  sie  zu 
ihrem  Sohn:  „Laß  die  Vögel,  sie 
mögen  Muwingus  Reis  fressen,  er 
hat  Bahati  genommen  und  ihn 
zuhause  gelassen,  und  dich  Läßt 
er  die  Vögel  scheuchen!  Laß  sie!" 

Und  so  saßen  sie  mit  ihrem 
Sohn  Kwege  bis  Sonnenuntergang. 
Da  sagten  sie:  „Gut,  wir  gehen 
nachhause  zu  uns  und  du  geh 
nachhause  zu  euch."  Der  geht 
heim,  und  sie  gehen  auch. 

Als  Kwege  auf  dem  Wege  war. 
nahm  er  das  Zeug,  den  Fuß- 
schmuck und  die  Perlen,  ging  hin 
und  verbarg  sie  und  nahm  jenen 
seinen  Lappen,  legte  ihn  an  und 
kehrte  nachhause  zurück.  Da 
sagen  sie  zu  ihm:  „Du,  Bahati. 
wo  hast  du  heut  das  öl  be- 
kommen, mit  dem  du  dich  ge- 
salbt, du  hast  die  Vögel  nicht  ge- 
scheucht und  bist  gegangen  und 
hast  dir  öl  verschafft,  oder  nicht?" 
Kwege  wollte  ihnen  nicht  sagen : 
„Mutter  hat's    mir  gegeben."     So 


Kl.imroth,  Die  religiösen  Vorstellungen  der  S.'iramo. 


135 


Kawa8a  usiku  utja  mitondo  ka- 
tjola  kukudya  kwamila  dzindege. 
Didzuwa  dikwalika,  iwandege  wengi, 
kemba   kabili  luludya   hoila  Iwake: 


„Kwege  nolila,  Kwege  nolila, 
nolila,  kilongile  ndege,  umwiko  iva 
ilioogo,  wamboka  dzinguo  ivitindi 
usalu,  nolila  kilongile  ndege!" 


Na  idya  imama  a  munhu  na  itata 
a  munhu  wahulika  kulila  kwake  wedza 
walonga:  „Dzinguo  dza  mayo  dza 
kwahiP'  Na  heyo  kolonga:  „ica- 
mboka  kukudya  ukaye".  Kumbevidya 
yaßsile.  Itata  a  munhu  kapumunha 
dibawa  kalava  dzinguo  usalu  iviti- 
ndi, neimama  munhu  kalava  umu- 
hunga  wipile  na  int/ama  ipile,  hadya 
yodzija  baho  wa  kala. 


Na  idya  Muwingu  ka  nayo  mwa- 
nage,  kalonga :  „na  niye  notjola  ku- 
mgunda  hamlole  Jiahati". 

Yogenda  kudya  kamvika  yavalile 
dzinguo  usalu  ivitindi,  yakalile  hasi, 
na  idya  imidege  ikalile  igalamka. 
Na  idya  imwana  kadumba  kuvika 
kabweleyanya. 


Yogenda  kamlongela  tata  wake: 


sagte  er:  „Ich  habe  mich  nicht 
mit  öl   gesalbt,    meine  Freunde." 

Er  schlief  die  Nacht  hindurch 
und  am  Morgen  ging  er  wieder 
eben  dorthin,  die  Vögel  zu 
scheuchen.  Die  Sonne  stieg  höher 
und  der  Vögel  waron  es  viele, 
da  sang  er  wiederum  jenes  sein 
Lied: 

„Ich  Kwege  weine,  ich  Kwege 
weine,  ich  weine  in  der  Vogel- 
sprache, das  Baumstamm-wiw«'<fo7o, 
sie  haben  mir  die  Kleider,  den 
Fußschmuck  und  die  Perlen  ge- 
nommen, ich  weine  in  der  Vogel- 
spracho !" 

Und  seine  Mutter  und  sein  Vater 
hörten  sein  Weinen,  kamen  und 
sagten:  „Wo  sind  die  gestrigen 
Kleider?"  Und  er  sagte:  „Dort 
zuhause  haben  sie  sie  mir  ge- 
nommen". Und  dabei  hatte  er 
sie  doch  versteckt.  Sein  Vater 
hob  den  Flügel  und  holte  Kleider, 
Perlen  und  Fußschmuck  heraus, 
und  seine  Mutter  holte  garen  Reis 
und  gekochtes  Fleisch  hervor.  Da 
aß  er  das  und  sie  saßen  so. 

Muwingu  aber  hatte  einen  Sohn, 
der  sagte:  „Ich  will  auch  aufs  Feld 
gehen  und  nach  Bahati  sehen." 

Er  geht  hin,  und  so  traf  er  ihn, 
wie  er  die  Kleider,  Perlen  und  den 
Fußschmuck  angelest  hatte,  und 
er  an  der  Erde  saß,  und  die  Vögel 
saßen  und  waren  verwandelt.  Und 
der  Sohn  fürchtete  sich  und  eilte 
zurück. 

Er  kömmt  zum  Vater  und  sagte 
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„Aidya  Kwege.  kumbe  vidya,  go  tatu, 
ndioBaltati,aidya  BahatiiyoKwege" '. 

ltata  a  munhu  kalonga :  „  We 
nyoko!  aidya  mturnwa  yakawe  mulu- 
ngwana  f    Habali  ?" 

Hiwo  aidya  imwanakolonga  vino: 
„Bule,  go  lata,  gwe,  nimvika  yakalile 
na  tumbu  yako  Mlamuwingu  na 
mlamu  wako  kumgunda,  wolonga, 
kasola  Bahati  kamvika  hakaye  aino 
Kwege yedze kwamila  ndege,  habali?" 


Aidya  naye  itata  a  munhu  kalo- 
nga vino:  „Haya  kitjole  kikamsepe" . 
Wagenda  kudya  kumgunda,  kavika 
tumbu  yake  Mlamuwingu  na  mlamu 
ivake  wawadya,  wafile  umwaka,  wa- 
mala  icevisa  hata  didzuwa  diswa. 
Aidya  Mlamuwingu  na  mkasano 
ivake  wompodza  mwanao  wotjola, 
na  heo  yotjola. 


Yokwinuka  aidya  Kwege  yokuwa 
mdzila  yobaguka  yogenda  hayafisaga 
dzinguo ;  aidya  mdjomba  a  munhu 
kagumhuka yogenda  kamgoga.  Kolila 
kolonga:  „ndema  ndekeseni" .' 

Na  idya  imdjomba  a  munhu 
kolila  kolonga:  „Kumbe  gwe  gwe- 
gwe  mwihwangu,  kumbe  didya  didyo 
Dibahati!  Habari  ulemile  kulonga 
mwaka  bahadya  ?  Muleke  lelo  hoge- 
iiijd  kumkoma". 

Avidya  ivavika  hata  behibehi  na 
hakaye    kamhmga   aidya  mwanage: 


zu  ihm:  „Der  Kwege,  Vater,  ist 
nun  doch  Bahati,  und  der  Bahati 
ist  Kwege !" 

Sein  Vater  sagte:  „Du  Schafs- 
kopf, der  Sklave  sollte  ein  Freier 
sein?    Wieso?" 

Da  sagte  der  Sohn :  „Nein,  du 
Vater,  ich  habe  ihn  getroffen  wie 
er  mit  deiner  Schwester  Mlamu- 
wingu und  deinem  Schwager  auf 
dem  Felde  saß.  Sie  sagen,  er  hat 
Bahati  genommen,  er  kam  zu  ihm 
in  sein  Haus,  dieser  Kwege  soll 
die  Vögel  scheuchen,  warum?" 

Sein  Vater  sagte:  „Los,  wir 
wollen  sehen  und  ihm  auflauern." 
Sie  gingen  dorthin  aufs  Feld,  er 
traf  seine  Schwester  Mlamuwingu 
und  seinen  Schwager,  gerade  die, 
die  schon  lange  tot  waren,  und 
sie  versteckten  sich,  bis  die  Sonne 
unterging.  Mlamuwingu  und  ihr 
Mann  nahmen  dann  Abschied  von 
ihrem  Sohn  und  gingen,  und  auch 
er  ging. 

Da  macht  sich  Kwege  auf  und 
als  er  auf  dem  Wege  ist,  geht  er 
dorthin,  wo  er  das  Zeug  verborgen 
hatte.  Sein  Onkel  aber  sprang  auf 
und  ergriff  ihn.  Da  schrie  er  und 
sprach:  „Ich  will  nicht,  laßt  mich!" 

Und  sein  Onkel  weinte  und 
sprach:  „So  bist  du  dennoch  mein 
Neffe,  und  jener  Kerl  ist  der  alte 
Bahati !  Warum  hast  du  mir  das 
hier  nicht  schon  lange  gesagt? 
Laßt,  heute  will  ich  gehen  und 
ihn  töten." 

Als  sie  nahe  an  ihr  Haus  ge- 
kommen   waren,    da   sagte    er  zu 
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icevise  kukuno  kundzila,  niye  mvike 
hakaye. 

Yavikile  hakaye  yogenda  ko- 
mkema  aidya  Bahati:  „a  gweye.'u 

Aidya  Bahati  kolonga  vino: 
..Habali  gwe  mdjomba?" 


seinem  Sohn:  „Vorsteckt  euch  hier 
am  Wege,  ich  will  zu  Hause  an- 
kommen." 

Als  er  zuhause  ankam,  ging  er 
und  rief  den  Bahati:   „Du  da!" 

Bahati  sagt:  „Was  ist  los, 
Onkel?" 


Im  folgenden  Teil,  dessen  Wortlaut  ich  zur  Zeit  nicht  ganz  klar 
stellen  kann,  wird  dann  geschildert,  wie  Muwingu  dem  Bahati  mit 
kochendem  Wasser  zu  Leibe  geht  und  ihm  dasselbe  über  den  Kopf 
gießt.     Dann  sagt  er: 


„Kumbe  gweye.  mtumwa  kumbe 
idya  iyo  mwihwa  wangu,  yokalila 
kugaya,  gweye  udya  bide  hakaye, 
lelo  kofa." 

Na  idya  Bahati  kabule  mbuli 
ya  kulonga  kamkuguta:  „go  bwa- 
nal   go  bwanat" 

Yodziga  baho  kawatuma  wanhu 
wagenda  htmpapa  mwihwage  aidya 
Ktcege  kundzila,  okwidza  nayo  ha- 
kaye. Micingu  kodenhelela  katu- 
mbika  ngoma  kakemelela  wanhu 
wokioidza  ivomlola  mwihwage  Kwege. 


„So  bist  du  doch  ein  Sklave, 
so  ist  jener  doch  mein  Neffe,  der 
im  Elend  sitzt,  du  ißt  ohne  Grund 
hier  im  Hause,  heute  stirbst  du." 
Und  Bahati  konnte  nichts  mehr 
sagen  und  brüllte  nur:  „Du  Herr! 
Du  Herr!" 

Und  er  sandte  Leute  um  seinen 

Neffen  einzuholen  vom  Wege,  den 

Kwege,  und  sie  kommen  mit  ihm 

zum  Hause.     Mwingu  freute  sich 

sehr,  veranstaltete  ein  großes  Fest 

und  rief  die  Leute  zusammen,  die 

kamen    und    sahen   seinen   Neffen 

Kwege. 

Baho  lumalile  lusimo  Iwangu.  Hier  ist  mein  Märchen  zu  Ende. 

Dies  Märchen,    das    uns  unwillkürlich  in  etwas  an  das  Märchen 

von  der  Königstochter  erinnert,  die  Gänsemagd  spielen  mußte,  ist  in 

mehrfacher  Hinsicht  von  Bedeutung  für  das  Verständnis  der  Saramo. 

Kwege    ist    im    Grunde    ein   recht   unangenehmer   und   widerwärtiger 

Geselle.    Er  benimmt  sich  seiner  Mutter  gegenüber  sehr  wenig  schön, 

veranlaßt  indirekt  sogar  ihren  Tod.    Und  als  die  Eltern  sich  nachher 

seiner  dennoch   annehmen,    da   dankt   er   ihnen   die  Wohltaten    noch 

dazu   dadurch,   daß    er   sie    belügt.     Trotzdem   kann    es    ihm   auf  die 

Dauer  nicht  schlecht  gehen,  denn  er  hält  das  mwidzilo. 

Der  Saramo  weiß  zwar  sein  irdisches  Wohlorgeheu  abhängig 
von  denen,  die  er  milungu  (Geister)  nennt,  aber  deren  Wohlwollen 
erwirbt  er  sich  nach  seiner  Meinung  in  der  Hauptsache  nur  durch 
Beobachten    der   vorgeschriebenen   religiöson    Sitten    und    Gebräuche, 
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und  nur  ganz  selten  finden  sich  Andeutungen,  daß  die  Gottheit  aucli 
auf  dem  moralischen  Gebiet  Forderungen  stellt.  Durch  religiöse 
Zeremonien  der  einen  oder  anderen  Art  glaubt  er  sich  stets  sichern 
zu  können,  und  das  ist  ihm  die   Hauptsache. 

Damit  hängt  es  auch  zusammen,  daß  er,  wenn  er  eine  neue 
Religion  annimmt,  in  den  meisten  Fällen  einer  solchen  zufallen  wird, 
die  ihm  bei  Beobachtung  gewisser  religiöser  Zeremonien  Frieden  und 
Seligkeit  verspricht. 

Vor  allem  aber  geht  aus  dem  Märchen  deutlich  hervor,  wie  das 
Halten  des  mwidzilo  in  engem  Zusammenhange  mit  dem  ganzen  Ahnen- 
kult steht.  Daß  das  mwidzilo  oft  als  Verbot  des  Fleisches  gewisser 
Tiere  auftritt,  legt  nun  ja  die  Vermutung  nahe,  daß  der  Saramo  diese 
Tiere  in  einen  Zusammenhang  mit  seinen  Vorfahren  bringt.  Daß  er 
sich  aber  stets  unter  diesen  Tieren  seinen  eigenen  weiter  existierenden 
Ahnherrn  vorstellt',  das  zu  behaupten,  dazu  reicht  trotz  allem  das  mir 
bekannte  Material  nicht  aus. 

Zwar  reden  die  Saramo  hier  und  da  von  Verwandlungen  eines 
Menschen  in  ein  Tier  und  umgekehrt.  So  gibt  es  neben  dem  oben 
erzählten  Märchen,  wo  die  Eltern  nach  dem  Tode  in  Vogelgestalt 
wieder  sichtbar  werden,  noch  ein  anderes,  in  welchem  eine  Schildkröte 
auftritt,  die  eine  Häuptlingstochter  heimführt,  nachdem  sie  beim  Er- 
klettern einer  hohen  Fahnenstange  alle  anderen  Bewerber  geschlagen 
hat,  und  die  dann  endlich  zur  Freude  der  erst  natürlich  tief  traurigen 
Gattin  sich  als  richtiger  Mensch  entpuppt.  Zwar  erzählen  sich  die 
Saramo  von  Leuten,  die  sollen  Schlangen  machen  können.  Die  bleiben 
dann,  wenn  der  Mensch  selbst  ausgehen  muß,  als  Haus-  oder  Feldhüter 
zurück.  Auch  glaubt  der  Saramo  an  zeitweise  Verwandlung  eines 
Menschen  in  einen  Löwen  (kisimbamdji  oder  simbaukoa,  letzteres  ziemlich 
wörtlich  etwa  mit  Löwenhäuter  zu  übersetzen.  Hierbei  haben  wir  es 
mit  richtigem  Werwolfaberglauben  zu  tun.)  Und  endlich  kommen  wir 
in  dem,  was  später  über  Kolelo  zu  sagen  sein  wird,  selbst  zu  der 
Vorstellung,  daß  in  diesem  Falle  wenigstens  der  Geist  eines  Urahns 
Schlangengestalt  angenommen,  und  daß  zwischen  dieser  Schlange  und 
einer  Frau  eine  richtige  Ehe  eingegangen  werden  konnte.  Allein  das 
alles  will  mir  doch  noch  nicht  ausreichend  erscheinen,  um  als  sichere 
Vorstellung  der  Saramo  hinzustellen,  daß  dieselben  nun  auch  in  dem 
oft  durch  das  mwidzilo  verbotenen  Tier  ihren  eigenen  Ahnherrn  ver- 
körpert zu  sehen  glauben.     Unmöglich  ist  es  allerdings  nicht. 

Auch  die  Familiennamen  der  Saramo  bieten,  soweit  ich  sehe, 
keinen  bestimmten  Anhaltspunkt  nach  dieser  Richtung.  Wir  haben 
in  Usaramo  folgende  Familiennamen: 
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Wamalonda,  Wavilindi,  Wabena,  Wanyani,  Wavilalu,  Wanhamba 
(Kamba),  Walukali,  Wavilima,  Wamlali,  Wanyagatwa,  Waluvule,  Wa- 
nhalainu,  Wasume,  Wanhalekwa,  Wachongwe,  Wadzombe,  Wanhiwano, 
Wasodzigwa,   Wagalamo,  Walumhungwi  u.  a. 

Daß  dor  Name  einer  dieser  Familien  nach  dem  eines  bestimmten 
Tieres  genannt  ist,  wage  ich  in  keinem  einzigen  Fall  mit  Sicherheit 
zu  behaupten.  Eine  ganze  Reihe  von  ihnen  weisen  auf  andere  Volks- 
stämmo  hin,  z.  B.  Wabena,  Wanhamba  u.  a.  Zwar  erklärt  nun  das  Volk 
selbst  diese  letzteren  Namen  heute  z.  T.  anders,  aber  auch  diese 
Volksethymologie  führt  uns,  soweit  ich  bisher  sehe,  nicht  weiter  in 
der  Richtung  auf  das  Totem. 

Es  ist  Sitte,  daß  die  Frauen  im  späteren  Leben  diejenige  alte 
Frau,  die  sie  seinerzeit  über  ihre  Pflichten  als  Ehefrau  unterrichtet 
hat,  nicht  mehr  bei  ihrem  eigentlichen  Namen  nennen  dürfen.  Sie 
müssen  ihn  umschreiben.  So  machen  sie  denn  aus  Mlamubena  z.  B. 
Mlambingula  (beide  Stämme  bedeuten:  zerbrochen),  aus  Mlamadzengo 
(madzengo  Baupfähle)  Mlamsimiko  („aufgerichtetes")  usw. 

Diese  Art  der  Namenorklärung  ist  nun  ja  nicht  ganz  einwands- 
frei.  Ist  die  ursprüngliche  Bedeutung  eines  Namens  verloren  gegangen, 
so  macht  sich  die  Volkssprache  überall  ihre  eigenen  Erklärungen  zu- 
recht. So  ist  aus  dem  ursprünglichen  Zugrücken  das  gute  deutsche 
„Ziegenrück"  geworden,  obwohl  der  Name  mit  Ziegen  überhaupt 
nichts  zu  tun  hat.  '  Ja  so  gibt's  in  meiner  Heimat  sogar  ein  „Viorfeld", 
seitdem  man  die  ursprüngliche  Bedeutung  des  Wortes  fier  (Feld) 
vergessen  hatte. 

Jedenfalls  aber  bin  ich  auch  auf  diesem  Wege  bei  den  Sippen- 
namon  der  Saramo  bisher  nicht  zu  dem  Ergebnis  gekommen,  daß 
einzelne  von  ihnen  mit  Tiernamen  zusammenhängen. 

7.  Der  Kolelo-  oder  Schlangenkult. 
Bei  diesem  Kapitel  haben  wir  es  nun  allerdings  mit  einer  Form 
des  Geisterglaubens  der  Saramo  zu  tun,  die  die  Annahme  nahe  legt, 
daß  der  Saramo  wenigstens  in  diesem  Fall  ein  bestimmtes  Geistwosen 
mit  einem  bestimmten  Tier  identifiziert.  Der  Schlangonkult  der  Saramo 
knüpft  sich  in  der  Hauptsache  an  den  Namen  Kolelo  (Kisuaheli:  Koleo) 
an.  Die  dem  Kultus  zugrundeliegende  Idee  ist  die,  daß  Mwungu  (als 
Gott,  Weltschöpfer)  den  Kolelo,  eine  große  Schlange,  gesandt  habo, 
um  „alles  wieder  in  Ordnung  zu  bringen,  was  verdorben  ist  hier  auf 
Erden".  Für  gewöhnliche  Sterbliche  bleibt  diese  Schlange  zwar  un- 
sichtbar, doch  soll  sie  bei  ihrem  ersten  Auftreten  eine  Frau  von  der 
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Sippe  der  Mlali  (Mlamlali,  Mla  aus  mtala  [Sippe]  wird  zur  Bildung 
der  Frauennaruen  vor  den  Sippennamen  gesetzt)  in  ihre  Höhle  entführt 
und  zu  ihrer  Frau  gemacht  haben.  Über  diese  Heirat  erzählte  mir 
1904  ein  Saramo  folgendes: 

„Einst  gingen  zwei  Frauen  in  den  Wald,  um  Wurzeln  zu  graben. 
Die  eine  war  vom  Geschlecht  der  mgana,  die  andere  von  dem  der 
mlali.  Da  hören  sie  plötzlich  den  Boden  dröhnen.  Sie  spähen  umher, 
können  aber  niemanden  entdecken.  Mlamgana  flieht  ängstlich  ins 
Dorf  zurück,  Mlamlali  bleibt.  Da  erscheint  eine  große  Schlange, 
nimmt  sie  mit  sich  in  ihre  Höhle  und  spricht  dort  zu  ihr:  „Gott  hat 
mich  gesandt,  ich  soll  dich  zu  meiner  Frau  machen,  damit  du  meine 
Botschaften  der  Menschheit  verkünden  kannst.  Und  ihr  Leute  von 
der  Sippe  der  Mlali  sollt  meine. Leute  sein  und  mir  dienen  immerdar 
hier  in  dieser  Höhle  der  Uluguruberge.  Meint  auch  nicht,  daß  ich 
allein  gekommen  sei,  wir  sind  unser  3  (Kolelo,  Mhaugalugome  und 
Xyaluvela),  und  unser  Auftrag  ist,  alles  wieder  zurecht  zu  bringen, 
was  auf  Erden  verderbt  ist." 

Lange  suchten  die  Leute  -nach  Mlamlali,  aber  vergeblich.  Endlich 
kehrte  sie  selbst  zurück,  schön  geschmückt  und  unversehrt,  so  daß 
sich  alle  schier  verwunderten.  Als  sie  dann  ihre  Botschaft  vorbrachte, 
fand  sie  bei  allen  Glauben.  Mlamgana  aber  wurde  weidlich  wegen 
ihrer  ängstlichen  Flucht  verspottet." 

In  der  Hauptsache  hatte  es  dieser  Schlangengott  nun  mit  den 
landwirtschaftlichen  Angelegenheiten  der  Saramo  zu  tun,  wie  auch 
aus  der  weiter  unten  folgenden  Darstellung  seiner  Tätigkeit  deutlich 
hervorgeht.  Im  Jahre  1905  befaßte  Kolcio  sich  aber  auch  mit  Politik. 
Er  (d.  h.  natürlich  der  Saramo,  der  ihn  verehrt)  war  wohl  zu  der 
Erkenntnis  gekommen,  daß  es  noch  andere  Nöte  als  Hungersnöte  zu 
beseitigen  galt,  und  so  knüpfte  denn  die  fremdenfeindliche  Bewegung 
jenes  Jahres  zuerst  einfach  an  den  Namen  Kolelo  an.  Kolelo  sollte 
das  weitere  Zahlen  der  Steuer  an  die  weißen  Fremdlinge  verboten 
haben,  Mitte  Juli  würde  eine  große  Wasserflut  kommen  und  alle 
Weißen  und  deren  Anhänger  vernichten;  später  hieß  es,  die  Erde 
werde  sich  auftun  und  sie  verschlingen,  aus  den  Gewehren  der  Soldaten 
werde  nur  Wasser  aber  keine  Kugeln  kommen,  sieben  Löwen  würden 
kommen  und  die  Fremden  vernichten,  „fürchtet  euch  nicht,  Kolelo 
erbarmt  sich  seiner  schwarzen  Kinder". 

Bald  aber  mischten  sich  andere  Stimmen  hinein.  Es  sei  nicht 
Kolelo,  der  sich  jetzt  seiner  Kinder  annehme,  sondern  Gott  selbst 
sei    es,    der   früher   auch    den   Kolelo   geschickt.     Kolelo   aber   habe 


Rlamroth,  Die  religiösen  Vorstellungen  der  Saranin. 


141 


seino    Sache    nicht    ordentlich    gemacht,    darum    erscheine    nun    der 
Gott  selbst. 

Mit  dieser  letzten  Wendung  der  Sache  hängt  auch  wohl  alles 
/.usamnion,  was  damals  über  Totenauferwockung  gesagt  wurde,  denn 
unbedingte  Macht  über  Leben  und  Tod  hat  nach  den  Vorstellungen 
der  Saramo  nur  Gott  selbst  und  nicht  Kolelo.  Man  erzählte  später, 
daß  vor  dem  Aufstand  der  spätere  Haupträdelsführor  in  Usaramo,  der 
Häuptling  Kibasila  in  Kisangire  von  den  unruhigen  Geistern  in  den 
Matumbi-Bergcu  (südlich  vom  Kutiyi)  durch  eine  fingierte  Toten- 
erweckung  für  ihre  Sache  gewonnen  worden  sein  soll.  Er  soll  sich 
erst  von  der  Richtigkeit  der  Sache  der  Aufständischen  haben  voll 
überzeugen  lassen,  nachdem  sie  ihm  einen  Menschen  gezeigt,  der 
allerdings  seinem  verstorbenen  Vater  auffallend  ähnlich  gesehen 
haben  soll. 

Einer  meiner  Gewährsmänner  schreibt  mir  hierzu  folgendes: 
Wale  mitume  wake  kalava  dikono  Die  Propheten  Kalawadikonos 

ndiyo  Mahawa  na  Mdose,  watu  wa-      sind    Mahawa    und    Mdose,     zwei 


will,  ndiyo  ivanakwemla  katiku  bira- 
UM  kubwa  sana,  jina  lake  Nhaga- 
lala.  Hapo  ndipo  alipokuwa  huyo 
Muungu  wao.  Basi  wale  wakaa- 
nza  matata  yao.  Basi  walipo  kule 
katika  bwawa  safai-i  ya  kwanza  wa- 
kaanza  kusema  uwongo.  Wakasema: 
tupeni  mu/wgo  ao  tumbaku,  tumwa- 
mbieni  neno  kubwa  sana.  Wale 
wakastuka  sana  kwani  toameona  Iwfu 
xi in n sana.  Basi  wakatowa  muhogo, 
wangine  tumbaku.  Basi  wakawa- 
tolea  habari  za  ungo  wao  toakasema: 
fua  litatoka  linakokuchwa  linakwenda 
linakotokaga  na  mwezi  vilevile,  wote 
hao  watageuka  sana  mtaona  masi- 
taaja  mwaka  Ituu.  Msifuate  mzungu, 
kodi  msitowe  kwa  mzungu  ila  mtowe 
kodiya  bteana  Muungu  pew  2.  Wao 
iranaita  Rup.  2  zile  pesa  2.  Na 
wale  wakakubali  habari  tao.  War 
naanza  kutowa  pesa  2,  habari  zikae- 
nea  hata   zikaßka  katika  nchi  yeiu 


Männer,  und  die  gehen  in  einen 
sehr  großen  See,  der  heißt  Nhaga- 
lala.  Da  war  ihr  Gott.  Und  die 
Unruhen,  die  sie  verursachten, 
ringen  sie  so  an.  Als  sie  dort  bei 
dem  See  waren,  fingen  sie  zuerst 
an,  Lügen  zu  verbreiten,  und  sagton : 
Gebt  uns  Maniok  oder  Tabak,  wir 
wollen  euch  ein  sehr  großes  Wort 
sagen.  Die  andern  erstaunten  sehr, 
denn  sie  fürchteten  sich  gewaltig. 
So  gaben  sie  denn  Maniok  und 
andern  Tabak.  Da  erzählten  sie 
ihnen  denn  ihre  Geschichten  und 
sagten  :  „Dio  Sonne  wird  im  Westen 
auf-  und  im  Osten  untergehen,  und 
der  Mond  ebenso,  alle  diese  werden 
sich  sohrverwandeln,  und  ihr  werdet 
dies  Jahr  wunderbare  Dinge  er- 
leben. Folgt  dem  Weißen  nicht, 
zahlt  ihm  keine  Steuer,  sondern 
zahlt  als  Gottesstcuer  2  Pesa."  Und 
diese     zwei     Pcva     nannten    jeno 
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Mwengwa  na  Mfulu  na  Manero- 
inango.  Lahini  habari  ilikuwa  sili 
yao  wale  mataifa,  mkiristo  hata 
mmoja  hakupata  habari.  Wakati 
ule  ilikuwa  sili,  tunazipata  sikn 
zizihizi,  walivoona  uongo  ndiyo  wa- 
rt atudezea. 


Tena  yule  Mdose  na  Mahawa 
wakamtolea  habari  Kibasira  waka- 
mwambia:  Baba  yako  tumemwona. 
Na  ile  baba  ameknfa  zamani  sana. 
Wakaserna  ameagiza  pombe,  mpike 
pombe  nyingi  sana.  Basi  na  ita- 
kuja  bahari  toka  Daressalam  hata 
Maneromango,  mwisho  rnto  wa  Mko- 
ngoroni. 

Basi  ikapikiva  ile  pombe  »7t- 
vokicisha  wakaserna:  lete  feza  tuka- 
kuonyeshe  baba  yako.  Na  yule 
Kibasira  akatowa  ile  feza  asema: 
nataka  baba  nimuone  chukueni  feza. 
1 1  akatowa  uongo  vingine  waka- 
serna: Bwana  Muungu  na  baba 
yako  kwanza  wanataka  mbuzi  wa 
miola  miola  na'  kichwa  cha  mtu 
inweupe,  mzungu  ao  mwarabu,  ndiyo 
utamuona  Bwana  Muungu  na  baba 
yako,  wanataka  sadaka.  Na  bunduki 
zenu  tengenezeni  mijiti  ya  mtama 
ndiyo  bunduki  zenu.  Wakija  wa- 
zungu   mtawashinda  upesi. 


2  Rupie.  Die  Leute  zollten  ihnen 
in  der  Sache  Beifall  und  fingen  an 
2  Pesa  zu  zahlen,  und  die  Sache 
breitete  sich  aus  und  kam  auch 
in  unser  Land  nach  Mwengwa, 
Mfulu  und  Maneromango.  Aber 
die  Geschichte  blieb  Geheimnis 
der  Heiden,  kein  Christ  erfuhr 
etwas  davon.  Damals  war  es 
Geheimnis,  und  wir  erfahren  erst 
in  diesen  Tagen  davon,  seitdem 
sie  es  als  Lüge  erkannt  haben, 
seitdem  lassen  sie  es  uns  wissen. 

Weiter  erzählten  Mdose  und 
Mahawa  dem  Kibasira  und  sagten 
ihm:  „Wir  haben  deinen  Vater 
gesehen."  Und  sein  Vater  war 
schon  lange  tot.  Sie  sagten  aber: 
„Er  hat  ein  Bier  befohlen,  kocht 
sehr  viel  Bier.  Das  Meer  wird 
von  Daressalam  bis  Maneromango 
kommen,  und  seine  Grenze  wird 
der  Fluß  Mkongoroni  sein." 

Das  Bier  wurde  so  nun  ge- 
kocht und.  als  es  fertig  war,  sagten 
sie:  „Gib  Geld,  und  wir  wollen 
dir  dann  deinen  Vater  zeigen." 
Kibasira  gab  das  Geld  und  sprach: 
„Ich  will  meinen  Vatersehen,  nehmt 
das  Geld."  Da  logen  sie  wieder 
anders  und  sagten:  „Gott  der  Herr 
und  dein  Vater  wollen  erst  eine 
Ziege  und  das  Haupt  eines  weißen 
Mannes,  eines  Europäers  oder 
Arabers,  dann  wirst  du  Gott  den 
Herrn  und  deinen  Vater  sehen, 
sie  wollen  ein  Opfer.  Und  zu 
euren  Flinten  macht  Hirsestengel, 
das  sollen  eure  Gewehre  sein. 
Wenn      die      Weißen      kommen, 
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Wengine  walikataa  wakasema: 
rin  bunduki  zetu  zilezile,  hatuwezi 
Ltitt'iujeneza  mijiti  ya  mtama,  tuta- 
haa  na  tiraha  zetu  zilezile,  mzungu 
tu  mwarabu  akija  tutamjnga  na 
bunduki  ao  (utamkamata  tumchi- 
nje,  kichiva  tupeleke  kwa  Bwana 
Muungu. 


werden     sie     schnell     geschlagen 
werden." 

Ein     Teil     der     Leute     aber 
weigerte    sich     und    sagte:    „Wir 
werden  unsero  alten  Gewehre  be- 
halten,   wir    können    nicht   Hirse- 
stcugcl  zurechtmachen,  wir  werden 
bei   unsern   alten  Waffen  bleiben. 
Wenn    der    Europäer     oder    der 
Araber    kommt,     so    werden    wir 
ihn  erschießen   mit  den  Gewehren 
oder  aber  ihn  fangen  und  schlachten 
und  sein  Haupt  dann  zu  Gott  dem 
Herrn  bringen." 
In    dieser  Erzählung    wird    der   Name    Kolelo    auffallendorweise 
schon  gar  nicht  mehr  erwähnt.     An  seine  Stelle  ist  der  Gott  Kalava 
dikono    getreten.     Die  Bedoutung  dieses  Namens   hat   einen   bedeut- 
samen   Wechsel    erfahren.      Ursprünglich    wurdo    der   Name    Kalava 
dikono    von    den  Aufständischen  eingeführt  und  sollte  bedeuten,    daß 
ihr  Gott  (wahrscheinlich  eben  der  mit  Kolelos  mangelhafter  Tätigkeit 
unzufriedene    Mwungu)    irgendwo    schon    seine  Hand    sichtbar   gezeigt 
haben  sollte  (kalava  dikono  wörtlich:   er  hat  die  Hand  herausgestreckt.) 
Als    sich    für   die  Aufständischen    dann    aber   bald  Mißerfolg  an  Miß- 
erfolg   reihte,    nahm    der   andere    Teil    der   Bevölkerung    und    in    der 
Folge    dann    auch   alle,    die    durch   die   Eroignisso   wieder   ernüchtert 
worden    waren,    den  Namen    kalava    dikono  in  dem  spöttischen  Sinne 
auf:    er   hat   seine  Hand    herausgesteckt,   ja,    aber  mehr  hat  er  auch 
nicht  gekonnt.    So  ist  kalava  dikono  später  in  demselben  Sinne  Spott- 
name    geworden,     wie    Mwungu    wa    ptaa     mbili    Zweipfennig -Gott, 
so    genannt   nach  der  Steuer,    die  die   Aufständischen    für  ihren  Gott 
erhoben. 

Jedenfalls  erscheint  Kolelo  nach  dorn  Aufstande  wieder  als  auf 
soin  ursprüngliches  landwirtschaftliches  Gebiet  beschränkt.  Daß  das 
Fiasko,  das  die  Aufständischen  gemacht,  seinen  Einfluß  nicht  un- 
wesentlich erschüttert  habe,  darf  man  wohl  unbedenklich  annehmen, 
allein  man  darf  auch  nicht  vergessen,  daß  der  Aberglaube  afrikanischer 
Stämme  schon  ganz  andere  Stöße  verwunden  hat.  Es  handelt  sich 
eben  nicht  um  eine  einzelne  abergläubische  Stellung,  sondern  um 
den  Teil  eines  großon  Ganzen,  das  das  Denken  und  die  ganze  Vor- 
stellungswelt   der  Saramo,    und    nicht   nur   das,    sondern  in  weitestem 
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Maße  auch  ihr  Tun  und  Lassen  von  Jugend  an  beherrscht.  Solche 
Macht  ist  aber  nicht  durch  einige  den  Aufständischen  beigebrachte 
Niederlagen  erschüttert. 

Doch  hier  lasse  ich  nun  zunächst  zwei  Darstellungen  des  Kolelo- 
glaubens  folgen,  wie  sie  mir  meine  Gewährsmänner  gegeben: 

Kolelo  ni  zoka  si  munhu  bule,  na  Kolelo    ist  eine  Schlange  und 

kumwake    knko   yakalaga   hala  lelo      kein  Mensch,    und   sein   Wohnsitz 


vino  ka  kuko  Ulugulu,  Basi  na 
lieyo  Kolelo  kuno  hezaga  bule  ila 
yezaga  kuno  Kiganga  iyo  yalonga- 
ga  gamalongo  galongile  Kolelo. 

Na  lieyo  konekaga  kwa  kuhi- 
mlukahinduka,  haja  mwona  mliale, 
haja  mwomona  kiyoli,  haja  kana 
buna,  haja  kaluka  mvili,  haja  mwali 
yalawile  sambi.  Na  heyo  kolonga 
sikumulime  kigulokule,  mwiko,  na 
kisamvu  sikumuje,  mwiko ;  niye 
nochola  mhwani,  nihabwela  nomu- 
longela  Kambangwa  tuchole  chose, 
yakategeleze    vonilayalouge    Kolelo. 


Avija  vyatowile  ivula  na  dibeho 
dingt  mdihindule  ivyakuja  na  imi- 
biki  vingwile  ilolile  nghutu,  basi 
wazalamo  wose  walonga:  lelo  Kiga- 
nga kabwela. 


Basi  na  heyo Kambangxoakenula 
kachola  kuko  kiva  Kolelo.  Aoija 
vyabwelile  kakemelela  iwakulu  wose 
kawalongela:  „umwaka  uno  tofa 
tomala",  na  heiro  wauza:  „habari?" 


ist  noch  heute  in  Ulugulu.  Und 
dieser  Kolelo  kommt  nicht  hier- 
her, sondern  hierher  kommt 
Kiganga,  die  spricht  die  Worte, 
die  Kolelo  gesagt  hat. 

Die  erscheint  aber  in  sehr  ver- 
schiedenen Gestalten,  hier  sieht 
man  sie  als  Jüngling,  dort  als 
junges  Mädchen,  dort  wieder  mit 
langen  ungepflegten  Haaren,  dort 
wieder  ordentlich  gekämmt,  und 
an  anderer  Stelle  wieder  als  junge 
Frau.  Und  sie  spricht:  Ackert 
nicht  gegen  Abend,  das  ist  ver- 
boten und  eßt  kein  kisamvu  (Ge- 
müse von  Maniokblättern),  das  ist 
verboten.  Ich  gehe  jetzt  zur 
Küste,  wenn  ich  zurückkomme, 
so  will  ich  dem  Kambangwa  sagen, 
daß  wir  zusammen  gehen,  und  er 
höre,  was  Kolelo  sagt. 

Wenn  denn  Regen  fällt  und 
ein  starker  Wind  weht,  der  die 
Feldfrüchte  herum  wirft,  und  wenn 
Bäume  stürzen  in  der  Richtung 
nach  Westen  (Khutu),  dann  sagen 
alle  Saramo :  Heute  ist  Kiganga 
zurückgekehrt. 

Dann  machte  sich  auch  Ka- 
mbangwa auf  und  ging  zu  Kolelo. 
Als  er  aber  zurückgekehrt  war, 
rief  er  alle  Großen  und  sagte  zu 
ihnen:      „Das    Jahr    werden    wir 
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Na  heyo  La  longa:  „Kolelo  kakasilika 
nghani  umwanza  uno,  kalonga  MM 
mojona  kulu  nghani  umwaka  uno, 
mo/a  momala.  Anige  MMM: 
..habali,  go  mulungu  ulonda  kutu- 
koma  *"  Na  hego  kalonga,  mteabithi 
mwe  molema  kungalila  mkele  na 
magembe  na  zinguwo  RMM.  ß«wi 
kanghoeomokela  nulluni  umwanza 
uno  hanongele  mbuli  inongile  hata 
imonga.  Hast  mkasange  majMM 
mgale  hano  na  nige  nhume  tca- 
songolo  wachole  mhicaiti  wakagule 
mkele  na  magembe  na  nguwo  nzelu. 
ngende  kabili  nikategeleze  vonda 
galonge." 


Ba*i  wose  wavtunila  watanga 
•  i  wamgolela  Kam  bang wa,  mi- 
gao  kazija  kasola  pesa  milongo 
miilatu  kagtila  mhugiilu  imonga  ga 
mkele.  B»ti  kaehola  kuko  mwan:a 
wa  kabili,  na  racholaga  Kambangtca 
kuko  kwa  Kolelo,  Kambangtca 
mwengeeho  hamonaga  Kolelo,  ila 
Kambangwa  kamonaga  intwehe  wahr 
Kolelo  na  tangwa  jake  Mulamiilali. 
Na  hego  gamgala  kiea  micihwa 
n-iiL  Kolelo  i/^keiHtHiiwu  Mha- 
ngalugome.  .Vi  hego  kamsola  Ka- 
mbangwa kamgala  hana  tlibiigano 
hawategelezaga  gamangweka  hebu 
gantalonga  gogolonga   Kolelo. 


An'no     Kaiiihaiigwii     na     M  lia- 
ngalugome  rarikaga  hana  Jibitgano, 


ganz  und  gar  sterben."     Und  die 
fragten:   „Wieso?"   Und  er  sagte: 
„Kolelo    ist   diesmal   sehr  zornig. 
und    hat   gesagt,    ihr   werdet  dies 
Jahr    eine    sehr   große   Hitze    er- 
leben,   ihr   werdet   ganz    und  gar 
sterben.     Und   ich    habe    ihn   ge- 
fragt: Warum   willst  du  uns  töten. 
du  Gott?    Und  er  hat  gesagt:  Ihr 
seid  Verächter  und  wollt  mir  nicht 
Salz,    Hacken    und    weißes    Zeug 
bringen.    So  hat  er  mich  diesmal 
sehr    gescholten    und     mir    kein 
einziges   gutes  Wort    gesagt.      So 
steuert   nun  Geld    bei   und  bringt 
es    hierher    und    ich    will    junge 
Leute  zur  Küste  senden,  die  sollen 
Salz,    Hacken    und    weißes   Zeug 
kaufen,  dann  will  ich  zum  zweiten 
Mal  gehen  und  hören,  was  er  sagt" 
Da     stimmten     nun     alle    zu, 
steuerten  Geld   bei  und  gaben  es 
dem  Kambangwa   und    der  nahm 
30  Pesa   und    kaufte    dafür  einen 
kleinen  Sack  Salz.     Dann  ging  er 
zum    zweiten    Mal    dorthin,    aber 
wenn     Kambangwa     dorthin     zu 
Kolelo   ging,    so   sah  Kambangwa 
selbst   den  Kolelo  nicht,    sondern 
Kambangwa     sah    Kolelos    Frau, 
und    die   heißt    Mulamiilali.     Und 
die  brachte  ihn  in  Kolelos  Netten. 
der    heißt    Mhangalugome.      Und 
dieser  nahm  den  Kambangwa  und 
brachte  ihn  auf  den  Platz,  wo  man 
die  Befehle  (Orakelsprücho?)  oder 
dio    Worte,    die    Kolelo    spricht, 
hörte. 

Als  nun  Kambangwa  und  Mlia- 
ugalugomo     auf    dem    Platz     an 
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hamonaga  Kolelo  bule.  IIa  Kolelo 
kakalaga  hasi  mhango  ya  dibwe. 
Aino  Mhangalugome  iyo  yasimu- 
lilaga  gamalongo  gawinzile  Kamba- 
ngioa yolonga:  „aino  Kambangwa 
keza,  kawinza  mvula,  kumwao  zuwa 
kulu  nghani,  ivyakuja  vofa,  go 
bwana  mulungu,  wonele  bazi  wa- 
nago." 


Na  ija  Kolelo  kolonga  mgati 
mdibwe  hast  kokunguluma  hahulika 
munhu  ibidi  yolonga.  Basi  yaha- 
nyamala,  aino  Mhangalugome  komu- 
longela  Kambangioa:  Kolelo  kalo- 
nga:  imvula  bwando  na  ivyakuja 
bivando,  vihepa  sikumuje  vivo,  tanhu 
rnzenge  vibanda  hanzila  mhanda, 
mpeke  inoto  wa  lupeko,  moke  baho 
muje,  vondambwele  ukaye,  m/agile 
mhghanda  imijani,  ingale  hanzila 
mhanda  na  zino  zidawa  möge 
irhungulo  hanzila  mhanda,  basi 
muhesha  diyeni.  Kamba  muhaja 
vivo  mofa,  misimba  yokwiza  yo- 
mjani  mose  momala. 


Basi  Kambangwa  kabwela,  ka- 
wakema  wose  iwakidu  kaicalongela 
vivija  vyahulike  na  Mhangalugome. 
Basi    Mulungu    yali    na    bazi    ka- 


kamen,  da  sah  er  den  Kolelo 
(auch)  nicht,  sondern  Kolelo  saß 
unten  in  einer  Steinhöhle.  Der 
Mhangalugome  der  erzählt  ihm 
dann  die  Sache,  um  deretwillen 
Kamhangwa  gekommen  ist  und 
sagt:  „Dieser  Kambangwa  ist  ge- 
kommen, er  will  Regen,  bei  ihm 
zuhause  brennt  die  Sonne  sehr 
stark,  die  Feldfrüchte  verderben, 
du  Herr  Gott,  hab  Erbarmen  mit 
deinen  Kindern." 

Und  Kolelo  redet  dann  in 
dem  Stein  unten  (unten  aus  der 
Felshöhle)  und  brummt  und  keiner 
hört  (versteht),  was  er  sagt.  Wenn 
er  aber  wieder  stille  ist,  dann 
sagt  der  Mhangalugome  zu  Ka- 
mbangwa: „Kolelo  hat  gesagt:  Viel 
Regen  und  viel  Feldfrüchte;  wenn 
sie  reif  sind,  so  eßt  sie  nicht  so, 
sondern  erst  baut  Hütten  am 
Kreuzwege,  macht  Feuer  mit  dem 
Feuerholz,  zündet  es  an  und  dann 
eßt,  und  wenn  ihr  nach  Hause 
zurückkehrt,  so  fegt  im  Hause 
die  Blätter  zusammen,  bringt  sie 
an  den  Kreuzweg  (eigentlich  Wege- 
gabel) und  wascht  euch  gegen 
Abend  mit-  dieser  Medizin  am 
Kreuzweg.  Und  wenn  ihr  fertig 
seid,  dann  eßt.  Wenn  ihr  aber 
so  essen  werdet,  so  werdet  ihr 
sterben,  große  Löwen  werden 
kommen  und  euch  alle  ganz  auf- 
fressen." 

So  kehrte  Kambangwa  denn 
zurück,  rief  alle  Großen  und 
sagte  ihnen,  was  er  von  Mha- 
ngalugome    gehört     hatte.      Gott 
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irnjala  imvula  bau  wose  wolonga:  hatte  Erbarmen  und  gab  ihm 
Kolelo  ni  mulungu  mkulu.  Hata  Regen,  und  nun  sagen  sie  alle : 
neue  Wilhelm  umwaka  nikala  mu-  Kolelo  ist  ein  großer  Gott.  Auch 
ii Im  wa  Kolelo.  Basi  vivinogile  ich.  Wilhelm,  war  einst  ein  Diener 
icazalamo  ici/akuja  hawamkumlm-  Kolelos.  Wenn  die  Feldfrüchte 
kilaga  Kolelo  bule.  aber    gedeihen,     so    denken    die 

Saramo  nicht  an  Kolelo. 

Um  den  Kolelo  herum  hat  sich  also  ein  ganzer  Kreis  von  teils 
sagenhaften  Gestalten  teils  wirklichen  Menschen  gebildet.  Zu  letzteren 
gehört  zunächst  Kambangwa,  der  noch  in  der  Ebene  nordwestlich 
von  Maneromango  leben  soll.  Er  soll  aber  in  den  letzten  Jahren 
schon  immer  Maneromango  selbst  verschont  haben  mit  seiner  Kolelo- 
steuer,  weil  ihm  einer  unserer  schwarzen  Helfer  dabei  seinerzeit  zu 
sehr  auf  die  Finger  gesehen.  Mlamulali  soll  auch  wirklich  existieren 
oder  doch  wenigstens  existiert  haben.  Zwei  unserer  Leute  wollen  ein- 
mal ein  Kenkontre  mit  ihr  gehabt  haben,  sie  hätten  in  Kolelos  Höhle 
hineingewollt,  die  Frau  habe  es  aber  nicht  zugelassen.  (Vermutlich 
wird  es  sich  bei  dem  Brunnen  Kolelos  um  das  Geräusch  eines  unter- 
irdischen Wasserlaufs  handeln,  wie  man  solche  bei  steilabfallenden 
Gebirgen  in  Ostafrika  wiederholt  finden  kann.) 

Mhangalugome  wird  wohl  auch  eine  wirkliche  Person  sein,  die 
eine  wirkliche  Rolle  bei  der  ganzen  Sache  spielt.  Früher  erzählte 
mir  allerdings  einmal  ein  Saramo,  Mhangalugome  sei  auch  eine 
Schlange,  und  ebenso  Nyaluvela.  Mulungu  habe  eben  nicht  nur 
einen,  sondern  drei  Leute  geschickt.  Doch  ist  es  wohl  wahrschein- 
licher, daß  Mhangalugome  tatsächlich  ein  Verwandter  der  Mlamulali  ist. 
Sonst  wäre  es  auch  etwas  schwer  erklärlich,  daß  jene  Frau  das  doch 
immerhin  nicht  ganz  uneinträgliche  Geschäft  solange  hat  aufrecht  er- 
halten können. 

Die  interessanteste  Figur  aber  ist  nebon  Kolelo  selbst  wohl  die 
oben  beschriebene  Kiganga.  Jeder  Saramo  weiß  von  ihr,  aber  keiner 
will  sie  selbst  gesehen  haben.  Daß  sie  gerade  den  Genuß  der 
Maniokblätter  verbietet,  kann  mit  einem  etwaigen  Widerwillen  des 
alteingesessenen  Gottes  gegen  diese  verhältnismäßig  neuere  Frucht 
zusammenhängen,  doch  ist  das  sehr  unsicher.  Die  Saramo  bauen 
nämlich  den  Maniok  meines  Wissens  erst  seit  etwa  100  Jahren.  Die 
Portugiesen  sollen  diese  Kultur  an  der  Ostküste  Afrikas  eingeführt 
haben. 

Von  besonderer  Bedeutung  endlich  ist  noch  die  große  Reinigungs- 
zeremonio  vor  dem  Essen  der  neuen  Früchte.    Neues  Feuer  in  »reine 
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Hütten  bringen,  den  alten  Unrat  verbrennen,  am  Kreuzweg  noch  dazu, 
den  Leib  dann  mit  Medizin  waschen,  das  ist  alles  ureigenstes  religiöses 
Besitztum  der  Sararno. 

Was  sonst  noch  den  vorliegenden  Bericht  angeht,  so  geht  er 
immer  sehr  bald  von  der  allgemeinen  Schilderung  zur  Darstellung 
besonderer  Erlebnisse  über,  die  sich  so  abgespielt  haben,  und  die  so 
gerade  dem  Schreiber  vorschweben.  Ähnliche  Beobachtungen  wird 
man  bei  ihm  und  andern  oft  machen  können. 

Ein  ähnlicher  Bericht  sagt  Folgendes: 
Kiganga     iyo    munhu    yalavile  Kiganga    ist   ein   Mensch,    der 

kwa  Mulungu.     Na   heyo  mulungu      von  Gott    ausgegangen    ist.      Und 


iyo  Kolelo.  Keza  kulonga  ma- 
gweka  ga  Mulungu.  Wantinhane 
handzila  kalonga :  mwaka  uno  siku- 
mulime  kigulogulo,  mwiko,  na  kisa- 
mvu  sikumuje,  muhaja  mo/a.  Niye 
nochola  mhwani  kulonda  rnkele, 
nihabwela  nokwiza  ha  Kambangwa 
nomulongela  imbuli  zose,  zalongile 
Kolelo. 


Na  heyo  Kambangwa  ndio  mu- 
nhu, ya  cholaga  kwa  Kolelo  kutege- 
leza  magweka.  Avidya  Kiganga 
vyabwelile  mhwani  kamulongela  Ka- 
mbangwa: „wize,  Kolelo  kolonda 
kukulongela  magweka  ga  kuhonela 
umioaka  uno.  Tanhu  ulonge  wa- 
nhu  voose,  wagale  nikelc  na  ziuguwu 
nzelu  na  migembe,  kwiza,  wize." 
Na  heyo  Kambangwa  kawalongela 
wanhu  wose,  wangalila  hamwake 
vinhu  vyose,  vyalondile  Kolelo.  Na 
heyo  kasola,  kangalila  Kolelo,  ka- 
mwinha  imivehe  wake  Kolelo,  tagwa 
dyake  Mlamulali .  Na  heyo  kaga- 
la  vinhu  vyose  nganda  kamulongela 


dieser  Gott  ist  Kolelo.  Sie  kam 
um  die  Befehle  Gottes  zu  ver- 
künden. Die  sie  auf  dem  Wege 
traf,  denen  sagte  sie:  „Dies  Jahr 
ackert  nicht  gegen  Abend,  das  ist 
verboten,  und  kisamvu  (Gemüse 
von  Maniokblättern)  eßt  nicht. 
Wenn  ihr  es  eßt,  so  werdet  ihr 
sterben.  Ich  gehe  zur  Küste,  um 
Salz  zu  besorgen,  wenn  ich  zurück- 
kehre, werde  ich  zu  Kambangwa 
kommen  und  ihm  alle  Worte 
sagen,  die  Kolelo  gesagt  hat." 

Und  dieser  Kambangwa  ist 
ein  Mensch,  der  zu  Kolelo  geht, 
die  Befehle  zu  hören.  Als  nun 
Kiganga  von  der  Küste  zurück- 
kehrte, sagte  sie  zu  Kambangwa: 
„Komm,  Kolelo  will  dir  die  Be- 
fehle sagen,  wie  man  das  Jahr 
erhalten  bleibt.  Erst  abci  sage 
allen  Leuten,  daß  sie  Salz,  weißes 
Zeug  und  Hacken  bringen,  danach 
komm."  Und  Kambangwa  sagte 
es  allen  Leuten,  und  sie  brachten 
zu  ihm  allo  Sachen,  die  Kolelo 
haben  wollte.  Und  er  nahm  sie. 
brachte  sie  zu  Kolelo  und  gab  sie 
KololosFrau  mit  Namen  Mlamulali. 
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Kambangwa:     luchole,     ukateyeleze 
zimbuti  tonda  yakulongele. 


Wacliola  wo»e  wabili  hadibwe 
hakalaya  Kolelo,  wamkema  mwi- 
hiriKje,  taytca  Jyake  Mlianyaluyome, 
axia  Mlamulal'i  kalonya:  „.Uno  Ka- 
mlmnywa  keza  kulonda  magtoeka, 
kumwao  tl;uwa  yotataliku  nyhani, 
I.inluhu  »iviitn  ttdigva  tote  zonyala, 
kolonda   mnila." 

Na  heyo  Mlianyaluyome  ka- 
maola  Kambangwa,  kamgala  kwa 
Kolelo,  kakalaga  hast  mdibwe  huht. 
Na  heyo  Mlianyaluyome  kalonya 
zimbuli  zose,  zalondile  Kambangwa, 
naija  Kolelo  kamlongela:  „Gwe 
Kambangwa,  kotenda  vihile,  kuyala 
mkeli'  n  mwinyi  na  magembe 
ti     menyi:     wanhu     a-ose    watemli- 


.\<uja  Kambangwa  kaionga: 
„wanhu   wagala   vinhu  ywe  koityu- 

luka  tidonyele  yamayieeka,  vyakuja 
fihanoga,  wosanya  vinhu  vingi,  no- 
kuyalila." 

Na  heyo  Kolelo  honekaya,  wa- 
hulikaga  dizvri  dyake  muna  dibwe 
yokunguluma  kulu  ithuni.  Kaionga 
Hokxdongela:  imvula  mwinyi  nyhani; 
tonda  i'ipc  uyali,  mkele  mwingi 
hamonga  magembe  na  nyuwo  nzeln, 
kamba  huyalile,  notuma  wasongolo 
zanyu,  wokwiza  wokoma  wanhn 
bwando. 


Und  die  brachte  allo  Sachen  ins 
Haus  und  sagte  zu  Kambangwa: 
„Wir  wollen  gehen,  und  du  sollst 
dio  Worte  hören,  die  er  dir  sagt." 

Sie  gingen  nun  beide  zu  dem 
Felsen,  wo  Kolelo  wohnt,  und 
riefen  seinen  Neffen,  der  heißt  Mba- 
ngalugome,  und  Mlamulali  sagte: 
„DieserKambangwa  istgekommen, 
um  nacb  Geboten  zu  fragen,  bei 
ihnen  brennt  (?)  die  Sonne  sehr 
heiß,  es  regnet  nicht,  allo  Früchte 
verderben  (?),  er  will  Regen." 

Und  Mhangalugome  nahm  nun 
den  Kambangwa,  brachte  ihn  zu 
Kololo,  der  unten  in  einer  großen 
Felshöhle  sitzt.  Und  Mhangalugome 
sagt  alles,  was  Kambangwa  haben 
wollte,  und  Kolelo  sagt  zu  ihm: 
„Du,  Kambangwa,  du  handelst 
böse,  du  hast  nicht  viel  Salz 
und  nicht  viele  Hacken  gebracht; 
was  soll  ich  mit  allen  Menschen 
machen?  (Oder:  Was  treiben  dio 
Menschen  alle?") 

Und  Kambangwa  sagte:  „Dio 
Leute  haben  die  Sachen  gebracht, 
sage  uns  die  Gebote,  wenn  dio 
Feldfrüchte  gedeihen,  werden  sio 
viel  Sachen  steuern,  und  ich  werde 
sio  dir  bringen." 

Und  Kolelo  war  unsichtbar, 
sie  hörten  seine  Stimme  aus  der 
Felshöhle,  er  brummt  sehr  laut. 
Er  sagt:  „Ich  will  dir  sagen:  Sehr 
viel  Regen;  wenn  die  Nahrung 
reift  und  du  nicht  viel  Salz  zu- 
sammen mit  Hacken  und  woißem 
Zeug  bringst,  so  werde  ich 
meine    jungen     Leute     schicken, 
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Na  heyo  Kambangwa  kauza : 
„iwasongola  iconda  weze  utenda 
rhoni  ?  wonda  wakome  iwanhu  ?" 
Na  heyo  Kolelo  kamlongela:  „misi- 
mba  bwando  yondaize  kuko  ku- 
mwenu."  Kangolela  zimbale  na 
imibiki  ya  koga  karnulongela:  „uge- 
nda  kakeme  loanhuwose  kawalongeh: 
vyakuja  bwando  kiza  vihepa  tanhu 
menge  vibanda  hanzila  mhanda  wose 
wonda  weze  wagale  muhindi  dimoja 
dimoja,  msole  moke  muje  baho  ha- 
nzila mhanda.  Na  moto  sikumugale 
wa  ukaye,  mpeke  moto  wa  lupeko ; 
muhamala  kuja,  mose  musole  zidawa 
möge  mkunhile  mhwani  na  Nghutu. 
Muhesha  musole  urnoto  udya  umpeki- 
le,  mugale  ukaye  na  nganda  muzole 
mijani  yose  mugale  mteke  hanzila 
mhanda,  muaole  umoto  rnbwinhe. 


Na  muhindi  uhepa,  msole  mwi- 
ngize  nganda.  Moja  goya  honda 
mfe.  Muhesha  msange  kabili  mapesa 
mabili  mabili,  na  niye  sole  hagule 
icolonda  Kolelo.'1 


Na    hewo    watenda    vija    vyose 
vyalongile     Kambangwa,    yalawile 


die  werden  kommen  und  viele 
Menschen  umbringen." 

Und  Kambangwa  fragte:  „Wozu 
werden  die  jungen  Leute  kommen? 
Wollen  sie  die  Leute  töten  V"  Und 
Kolelo  sagte  ihm :  „Viele  schreck- 
liche Löwen  werden  zu  euch 
kommen."  Und  er  gab  ihm  Hölzer 
zum  Waschen  und  sagte  zu  ihm : 
„Geh  und  rufe  alle  Leute  und 
sage  ihnen:  Viel  Feldfrüchte  (wirds 
geben),  wenn  sie  aber  reif  sind, 
so  baut  erst  Hütten  am  Kreuzweg, 
und  alle,  die  kommen  werden, 
sollen  je  einen  Maiskolben  bringen, 
nehmt  den,  röstet  ihn  und  eßt  ihn 
dort  am  Kreuzweg.  Und  bringt 
kein  Feuer  von  Hause,  macht  Feuer 
mit  dem  Feuerholz.  Wenn  ihr 
fertig  seid  mit  Essen,  so  nehmt 
alle  die  Medizin  und  wascht  euch 
und  wendet  euch  (?)  nach  Westen 
und  nach  Osten.  Wenn  ihr  damit 
fertig  seid,  so  nehmt  das  Feuer, 
das  ihr  gemacht  habt,  bringt  es 
nach  Hause  in  eure  Hütten,  fegt 
alle  Blätter  zusammen  und  werft 
sie  hin  (?)  am  Kreuzweg.  Dann 
nehmt  Feuer  und  verbrennt  sie. 

Und  wenn  der  Mais  reif  ist, 
dann  nehmt  ihn  und  bringt  ihn 
ins  Haus.  Eßt  genau  nach  der 
Vorschrift,  wenn  ihr  nicht  sterben 
wollt.  Wenn  ihr  fertig  seid,  so 
steuert  je  2  Pesa,  und  ich  will 
sie  nehmen  und  kaufen,  was  Kolelo 
will1)." 

Und  die  taten  alles,  was  Ka- 
mbangwa   ihnen    sagte,    der    von 


')  Hier  hat  der  Schreiber  uns  einen  Teil  seines  Berichtes  unterschlagen. 
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/,»•«  Kolelo.  iJizuwa  divta  kulu 
iighani  hamwene  imvula,  Wambwe- 
lela  Kambangwa  waloruja:  Tofa  twe, 
nr/iole  kabili  ukeiyalale  (?)  ngliani, 
manye  kovumila  kotuonela  hazi.  Na 
lieyo  Kambangwa  kalonga:  „Mwe 
ubishi  bwando  iig/iani,  welonda 
Kolelo,  mwe  hamtenda,  lelo  mninhe 
mapesa  na  niye  nyhole  mhwani  halo- 
nde  ivinhu  vinogile,  leka  yavumile 
yalulongele  gose."  Na  heioo  wasa- 
iiga  wose  wangalibi  Kambangwa,  na 
lieyo  Kambangwa  kachola  mhicani 
kangula  umkele  na  gamagernbe;  vya- 
bwelile  kangalila  Kolelo  oinhu  n 
bwando  zyagioe  kawabunzaga  kesole- 
laga  yeye  Kambangwa. 


Vyavikile  kwa  Kolelo,  kamkema 
iiinrehe  wake  Kolelo  Mlamulali,  na 
Mlamulali  kamgala  kwa  mwihicage 
Mhangalugome,  na  lieyo  Mha- 
iigdlugome  kamgala  tanliu  Uganda 
yake  kamlagusila  mizoka  bwando 
kamlongela  hiza  wokwiza  nguku  ku- 
mwenu  wakome  wanhu.  Na  lieyo 
Kambangwa  keialabi  nghani  kalo- 
nga: „Habali  Kolelo  yotulema  twe, 
icalondile  wose  wanhu  wangu  wusa- 
nga?"  Na  vino  kamsola  kamgala 
bahaja  hawahulikilaga  idizwi  ya 
Kolelo.  Kolelo  kalonga:  „  We  Ka- 
mbangwa, uchole  kumicenu  ukawalo- 
ngele:  imvula  wa  ichanduso  sikuioa- 
kinge  gamazi,  wakamoa,  ofa  wose 
wonda  wanwe,  we  kabili  na  warlwe, 
haduhu  mbuli  ya  kufa  munhv.     Na 


Kolelo  gekommen  war.  Die  Hitee 
aber  war  sehr  groß  und  man  sah 
keinen  Regen.  Da  kehrten  sie 
zu  Kambangwa  zurück  und  sagten : 
„Wir  sterben,  geh  wieder  hin  und 
bitte  sehr,  vielleicht  gibt  er  nach 
und  erbarmt  sich  unser."  Und  Ka- 
mbangwa sagte :  „Ihr  seid  sehr 
große  Verrichter,  was  Kolelo  will, 
tut  ihr  nicht,  heute  gebt  mir  Geld, 
so  will  ich  zur  Küste  gehen  und 
kostbare  Dinge  besorgen,  damit 
er  dann  nachgebe  und  uns  alles 
sage."  Und  die  steuerten  alle  bei 
und  gaben  es  dem  Kambangwa, 
und  Kambangwa  ging  zur  Küste 
und  kaufte  Salz  und  Hacken;  als 
er  zurückkehrte,  brachte  er  Kolelo 
die  Sachen,  aber  nicht  viele,  er 
betrog  (?)  sie  und  nahm  sie  für 
sich  selbst. 

Als  er  zu  Kolelo  gekommen 
war,  rief  er  Kolelos  Frau  Mla- 
mulali, und  Mlamulali  brachte  ihn 
zu  seinem  Neffen  Mhangalugome 
und  Mhangalugomo  brachte  ihn 
zuerst  in  sein  Haus  und  zeigte 
ihm  viele  Schlangen  und  sagte . 
ihm :  Später  werden  sie  als  Hühner 
zu  euch  kommen  und  die  Menschen 
töten.  Und  Kambangwa  flehte  sehr 
und  sagte:  „Warum  ist  Kolelo  so 
hart  zu  uns?  Was  er  verlangt  hat, 
haben  alle  meine  Leute  gesteuert." 
Und  so  nahm  er  ihn  und  brachte 
ihn  dorthin,  wo  man  Kolelos  Wort 
hört.  Kolelo  sagte:  „Du,  Kamba- 
ngwa, geh  nachhauso  und  sage 
ihnen:  Bei  dem  ersten  Regen  sollt 
ihr  kein  Wasser  auffangen,  wenn 
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ioyakuja  wonda  vinoge  sikuwaje 
vonda  vinyale,  wahoze  na  imidawa 
ino  inhdongela,  wahesha  na  waje." 


man  es  trinkt,  so  werden  alle,  die 
es  trinken  werden,  sterben.  Das 
beim  zweiten  Regen  mögen  sie 
trinken,  dabei  ist  kein  Wort  vom 
Menschensterben.  Und  die  Feld- 
früchte, die  gut  sein  werden,  sollen 
sie  nicht  essen,  die  sollen  sie  um- 
kommen lassen  (?)  und  die  Medizin 
brauchen,  von  der  ich  dir  sagte. 
Wenn  sie  das  getan,  dann  mögen 
sie  essen." 

Als  er  zurückgekehrt  war,  rief 
er   alle  Großen,    sie    nahmen    die 
Medizin  von  ihm  mit,  und  er  sagte 
ihnen  jene  Worte,  die  Kolelo  ge- 
sagt hatte;  darauf  sagte  er:  „Über- 
morgen bringt!"   Und  jene  kehrten 
nach  Hause  zurück,  rief  ein  jeder 
seine  Verwandten  und  sagte  :  „Gebt 
mir   morgen  je    einen    Pesa,    und 
ich   wilh   übermorgen  zu  Kamba- 
ngwa  bringen".     Sie  gaben  es  ihm 
alle,    und   er   brachte    es   zu    Ka- 
mbangwa,   aber  Kambangwa  aß  es 
und  brachte  es  nicht  dem  Kolelo. 
Als    der  Regen   kam    und   die 
Feldfrüchte  gediehen,    sagten  sie: 
„Hat  man  nicht  getan,  was  Kolelo 
gesagt   hat?"     Wenn    sie  Hunger 
leiden,  so  denken  die  Saramo  viel 
an   Kolelo.     Wenn    es    aber   viel 
Feldfrüchte  gibt  und  man  sich  satt 
essen  kann,   dann  denken  sie  gar 
nicht  an  ihn. 
Als  ich  im  Jahre  1904  zuerst  von  diesem  Koleloglauben  hörte, 
suchte  ich  mir  auch  ein  Bild  davon  zu  machen,  wie  weit  er  noch  unter 
den  Saramo   tatsächlichen  Einfluß  habe.     Zunächst  schien  es,    als  sei 
es   mit  diesem  Einfluß  sehr  schwach  bestellt,    aber  nach  einiger  Zeit 
machte    ich    mir   doch    ein   großes   Fragezeichen    hinter   die    dement- 
sprechende    Notiz    in    meinen   Aufzeichnungen.      Das   Jahr  1905    mit 


Vyabwelile  kawakema  iwakulu 
wose,  wasolaga  zidawa  kumwake, 
kawalongela  zimbuli  zizija,  zalongile 
Kolelo;  vyeshile  kalönga:  „kisindo 
mugale".  Na  waja  wabwela  ukaye, 
wakema  aija  rnunhu  na  iwandugu 
kalonga :  „ninhe  mayo  ipesa  imonga 
imonga,  na  niye  kisindo  nogala  kwa 
Kambangwa" .  Wamgolela  wose,  na 
heyo  kamgalila,  Kambangwa  na  Ka- 
mbangwa kadzija  hangalile  Kolelo. 


Avija  imvula  vyezile  na  vya- 
kuja  vivinogile  waisema:  „Hawate- 
ndile  gaja  galongile  Kolelo  ?"  Na 
Wazalamo  wamkumbukaga  nghani 
Kolelo  ivohonu  nzala.  Kamba  nya- 
kuja  vihawa  vingi  na  kwiguta,  hawa- 
mkumbuka  kabisa. 
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dem  großen  ostafrikanischon  Aufstand  hat  dann  deutlich  gezeigt,  wie 
furchtbar  solch  scheinbar  schon  halb  abgetaner  und  von  manchem 
Saramo  selbst  schon  verlachter  Aberglaube  noch  wirken,  die  Massen 
fanatisieren  und  Verderben  über  Land  und  Volk  bringen  kann. 

Wenn  man  das  richtig  verstehen  will,  und  wenn  uns  solche  Be- 
wegungen, soweit  das  religiöse  Kleid  in  Frage  kommt,  in  das  sie 
geschickte  Führer  zu  hüllen  verstehen,  nicht  ein  Rätsel  bleiben  sollen, 
dann  dürfen  wir  eben  nie  vergessen,  daß  trotz  aller  Mannigfaltigkeit 
und  Buntscheckigkeit  im  Einzelnen  die  religiösen  Vorstellungen  der 
Bantu  und  hier  im  Besonderen  der  Saramo  eine  einheitliche  Macht 
darstellen,  und  zwar  eine  solche  Macht,  die  nicht  nur  das  Leben  des 
Einzelnen  von  Jugend  auf  bis  in  den  Tod,  sondern  auch  das  ganze 
Volkstum  als  solches  in  allen  seinen  Beziehungen  durchdringt  und 
beherrscht.  Man  würdo  diese  Frago  der  religiösen  Durchdringung 
des  Lebens  des  Einzelnen  wie  des  Stammes  jahrelang  studieren  können, 
und  doch  noch  immer  neue  Dinge  finden.  Ich  will  mich  hier  damit 
begnügen,  an  einzelnen  Beispielen  noch  zu  zeigen,  wie  weit  Sitten 
und  Gebräuche  religiös  gefärbt  und  bestimmt  sind. 

(Schluß  folgt.) 
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Ch.  W.  Chatelain  §  U.  A.  Junod,  Pocket  dictionary.  Thonga  (Shangaan) 
-English,  English-Thonga  (Shangaan).  Preceded  by  an  ele- 
mentary  Grammar.  Lausanne.  George  Bridel  &  Co.  1909. 
8°.  151  S. 
Zu  den  andern  wertvollen  Veröffentlichungen  über  die  Dialekte 
des  Grenzgebietes  von  englisch  Südafrika  und  portugiesich  Ostafrika 
hat  Junod  nun  die  Grammatik  des  Thonga  gefügt.  Die  Sprache 
weist  eine  Anzahl  von  Formen  auf,  die  für  den  Bantuforscher  sehr 
interessant  sind  z.  B.  wird  hier  ursprüngliches  l  und  y  durch  nach- 
folgendes i  in  t  verwandelt  vergl.  ti-  als  Präfix  von  Kl.  10,  ma-ti 
„Wasser",  -ata,  -eta  als  Kausativ  zu  -ala,  -ela.  Ferner  ergibt  hier 
u  -J~  k  y  h  z.  B.  ri-kuny  pl.  ti-hunyi  „Feuerholz",  huhu  9  „Huhn" 
aus  B.  nkuku,  hosi  9  „Häuptling"  vergl.  Zulu  ink'osi,  homu  9  „Kind" 
vergl.  Zulu  ink'omo.  Sehr  interessant  ist  auch  das  Zusammenschmelzen 
von  mul  über  nd  zu  n  z.  B.  nandju  <  *mu-landju  pl.  mi-landju  „Schuld", 
novo  <  *mu-loro  pl.  mi-loro  „Traum".  Ferner  das  Umschlagen  von 
ursprünglichem  vi  in  swi,  wo  wir  als  Vermitdung  *vzi-  anzunehmen 
haben  im  Präfix  Kl.  8;  sie  steht  orthographisch  statt  §.  Daß  das 
Pluralpräfix  ursprünglich  vor  das  Singularprätix  trat,  ist  noch  an  einer 
Reihe  von  Beispielen  zu  erkennen  vergl.  musi  pl.  tm-musi  „Rauch" ; 
niumu  pl.  mi-mumu  „Hitze" ;  byalwa  {  *vu-alwa  pl.  ma-byalwa  „Bier", 
liyanyi  pl.  i/ia-byanyi  „Gras",  byatjo  pl.  ma-byatjo  „Boot",  ri-bye  pl. 
ma-ri-bye  und  ma-bye  „Stein",  rito  pl.  ma-ri-to  neben  ma-to  „Wort". 
Klasse  11  ist  hier  wie  im  Sotho  ganz  mit  Kl.  5  identisch  ge- 
worden, bildet  aber  wie  dort  noch  den  Plural  nach  Kl.  10  z.  B.  ri- 
tiho  pl.  ti-n-tiho  „Finger",  ri-siva  pl.  ti-n-siva  „Feder".  Wie  im 
Herero  schlägt  das  ya  von  Kl.  6  in  wa  um  z.  B.  mati  lawa  „dies 
Wasser".     Wichtig  ist  auch,  daß  die  Zahlen  4  und  5  hier  Substantiva 


Anzeigen   und  kleinere  Mitteilungen.  155 

der  ///«-Klasse  sind,  mu-ne  „vier"  erinnert  auffallend  an  B.  mu-race 
„Finger",  und  atlhanu  „fünf"  bedeutet  wohl  „Hand".  Das  Abworfeu 
von  schließendem  -va  und  -ya  bei  manchen  Vorben  S.  67  ist  sehr 
merkwürdig.  So  steht  gelegentlich  diu  statt  dlaya,  tshi  statt  tshavi, 
la  statt  lava. 

Die  Sprache  bietet  also  eine  Fülle  von  interessantem  Material, 
und  die  Verfasser  —  das  Wörterbuch  stammt  von  Chatelain  —  geben 
genug,  um  in  die  Sprache  einzuführen,  und  sie  geben  es  in  guter 
Ordnung  und  in  verständlicher  Diktion.  Es  würde  allerdings  wohl 
der  Mühe  lohnen,  die  Sprache  nun  über  das  praktische  Bedürfnis 
hinaus  weiter  zu  bearbeiten,  da  sie  recht  gute  Aufschlüsse  für  die 
Bantugrammatik  zu  geben  scheint.  Ich  würde  den  Verfassern  dafür 
besonders  dankbar  sein  und  möchte  meine  Wünsche  im  folgenden 
darlegen. 

Die  Angabe  auf  S.  7,  daß  verschiedene  Laute  mit  e  und  mit  <> 
bezeichnet  sind,  genügt  nicht.  Da  sich  eine  feste  Kegel  wahrscheinlich 
nicht  geben  läßt,  wann  e  bezw.  o  weit  und  wann  es  eng  ist,  müßte 
im  Wörterbuch  der  Unterschied  der  Vokale  bezeichnet  sein,  wio  das 
im  Pedi  üblich  ist.  Das  ist  für  sprachvergleichendo  Untersuchung 
unerläßlich,  aber  auch  praktisch  wichtig. 

Die  Liste  der  Konsonanten  S.  8  ist  unvollständig.  Es  fehlen 
die  Aspiraten  kh,  ph,  th,  tlh,  tjh.  S.  9  unter  13  wird  auch  ein  aspi- 
riertes w  genannt,  S.  10  unter  16  ein  aspiriertes  b,  das  mir  besonders 
wichtig  ist,  da  es  sonst  im  Bantu  nicht  vorkommt;  denn  das  „aspi- 
rierte" b  des  Kafir  ist  einfach  b  mit  Kehlöffnung  wie  in  europäischen 
Sprachen,  und  die  Aspiration  ist  da  nur  orthographisch.  Ferner 
vermisse  ich  pf  und  bv,  die  ja  hier  nicht  einfach  Zusammen- 
setzungen sind. 

Die  Lautveränderungen  hätten  noch  vollständiger  gegeben  werden 
können,  indem  alle  Konsonanten  in  ihren  Veränderungen  durch  vor- 
tretendes n  oder  mu  aufgeführt  wurden,  va  m  monile  „sie  sehen  ihn" 
steht  übrigens  nicht  statt  *va  üwe  vonile,  sondern  doch  wohl  statt  *va 
mu  vonile.  Auch  die  Veränderungen  der  Konsonanten  durch  Vokale 
und  Semivokale  hätten  hierher  gehört  z.  B.  das  eben  angeführte 
l  -\-  y  y  t,  ferner  k  -\-  y  }  sh  vergl.  S.  77,  wo  die  Kausativa  auf  -oshur 
-usha  richtig  von  Verben  auf  -oka,  -uka  abgeleitet  werden.  Doch 
vergl.  kindlunwa  von  kindliuiuka  „aufwachen"  im  Wörterbuch,  mali 
S.  '20  ist  auch  im  Zulu  Fremdwort,  ebenso  wie  im  Suaheli.  Es  ist 
arabisch.  Dio  Behandlung  des  Lokativs  als  eines  Kasus  S.  22  halte 
ich  für   unrichtig.     Es  ergibt   sich  bei    dieser  Behandlung    eine  Reihe 
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von  Schwierigkeiten.  Die  Präfixe  ku,  mu,  ha  müssen  dann  als 
Adverbia  aufgeführt  werden  S.  81.  während  sie  Nominalpräfixc  sind 
und  regelmäßig  Pronomina  bilden.  Hernach  erscheint  ha,  das  Junod 
richtig  als  Genetiv  von  ku  auffaßt,  S.  88  noch  einmal  als  Präposition. 
Die  Verbalspezies  sind  ziemlich  vollständig  gegeben.  S.  78.  79  hätten 
sich  aber  zu  den  transitiven  Inversivformen  auf  -ula  (-ola  nach  o) 
noch  die  intransitiven  -uka,  -oka  hinzufügen  lassen  und  Stative  Verba 
auf  -ama  wie  voyama  „sich  niederbeugen"  vergl.  voyeketa,  ahlama  „offen 
sein",  anaina   „weit  sein"   u.  s.  f. 

Einen  besonderen  Dienst  würde  der  Verfasser  der  Wissenschaft 
leisten,  wenn  er  den  Gesetzen  des  Lautwandels  im  Anlaut  der  ri-ma- 
Klasse  nachforschen  wollte.  Seine  Grammatik  gibt  nichts  darüber 
an,  aber  im  Wörterbuch  finde  ich  khala  pl.  ma-kala  „Kohle"  und 
eine  Anzahl  ähnlicher  Beispiele. 

Außerdem  li"egt  es  auf  der  Hand,  daß  die  r-Laute  des  Thonga 
verschiedene  Entstehung  haben.  Das  r  in  rukana  „schimpfen",  ruma 
„schicken"  ist  ursprünglich  t,  das  r  in  rila  „weinen",  riha  „Strafe 
zahlen"  ist  ursprünglich  l.  Ich  halte  es  nicht  für  sehr  wahrscheinlich, 
daß  beide  Laute  gleich  gesprochen  werden,  und  es  wäre  wichtig,  auch 
die  Ansicht  der  Eingeborenen  darüber  zu  wissen.  Ich  hoffe  mit 
Vorstehendem  angedeutet  zu  haben,  wieviel  interessante  Probleme 
noch  im  Thonga  stecken,  und  wie  sehr  mich  das  schöne  Buch  der 
sachkundigen  Verfasser  angezogen  hat. 

Carl  M  e  i  n  h  o  f. 


Ernst    Kotz,    Missionar,    Grammatik    de*     Chasu    in    Deutsch- Osta/rika 
(Pare-Gebirge).      Berlin.      1909.      Archiv     für     das     Studium 
deutscher   Kolonialsprachen.     Band    X.      G.    Reimer.     79    S. 
1,50  Mk. 
Der  Verfasser  gibt  eine  gute   und  klare  Darstellung  des  Chasu, 
die  für  die  Missionare,  Ansiedler   und  Beamten   im   Parelande   sicher 
nützlich   sein  wird.     Der  Grammatik,    die    eine  Reihe   von  Vokabeln 
und  Beispielsätzen  enthält,  ist  eine  kleine  Sammlung  von  Texten  bei- 
gefügt.    Die    Formen    der   Begrüßung    werden    hier   mitgeteilt,    einige 
Lieder,  dann  Sprichwörter,    ein  Märchen    und  Rätsel.     Besonders  die 
Sprüchwörter   sind   sehr   originell.      Es   ist   wahrscheinlich,    daß    eine 
spätere  Behandlung  der  Grammatik  noch  mancherlei   zu    dem  bereits 
gefundenen  hinzufügen  wird.     Aber  ich  habe    den  Eindruck,    daß  fin- 
den    Anfang    die    Darstellung     von    Kotz    genügt,     und    daß    er    die 
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Zusammenhänge  der  Formen  richtig  autgefaßt  hat.  In  oinigen  Kleinig- 
keiten bin  ich  andrer  Meinung.  Ich  halte  es  z.  B.  nicht  für  wahr- 
scheinlich, daß  itgeino  „Tagesleistung  im  Ackerbau"  von  ima  „ackern" 
herkommt.  Ich  würde  ferner  dio  Grammatik  lieber  mit  dem  Haupt- 
wort begonnen  haben,  als  mit  dem  Verbum.  Aus  der  Voranstellung 
des  Verbum  ergeben  sich  allerlei  Wiederholungen,  dio  sonst  vermieden 
wiiren.  Einige  Unterscheidungen  der  Nominal-Klassen  erscheinen  mir 
nicht  gerechtfertigt.  Statt  dio  Nomina  der  /w-Klassc  auf  3  Klassen 
zu  verteilen,  hätte  ich  lieber  gesagt :  Die  Nomina  der  /u-Klasse  bilden 
den  Plural  zum  Teil  mit  ni-  wie  die  ///-Klasse,  zum  Teil  mit  tun-. 
Nach  ma-  bleibt  lu-  in  einigen  Worten  stehen,  in  andern  wird  es  aus- 
geworfen. 

Sehr  merkwürdig  ist  übrigens,  daß  hier  wie  im  Herero  du-  Plural 
zur  A-rt-Klasse  ist  und  zugleich  Singular  der  Abstrakta-Klasso,  und  daß 
es  gelegentlich  ma-  als  Pluralzeichen  annimmt  mit  Beibehaltung  des  vu-. 

Die  zwei  Wörter  der  ^«-Klasse  wären  wohl  am  einfachsten  in 
die  Infinitiv-Klasse  gebracht.  Dio  „Ortsadverbien"  charakterisieren 
sich  zum  großen  Teil  auch  hier  als  Pronomina   der  Lokativ-Klassen. 

Ich  wünscho  dem  fleißigen  Buche  viele  und  aufmerksame  Leser. 

Carl  Meinhof. 


//"iis  Bauer,  Die  Tempora  im  Semitischen.  Inauguraldissertation. 
Berlin.  1910. 
Bauer  versucht  mit  den  Mitteln  der  modernen  Sprachforschung 
die  alte  Frage  nach  dem  Wesen  der  Tempora  im  Semitischen  zu 
lösen.  Mit  Freuden  bin  ich  seinen  Ausführungen  gefolgt,  wenn  ich 
mit  den  gefundenen  Resultaten  auch  nicht  übereinstimmen  kann.  Ich 
sehe  trotzdem  einen  Fortschritt  in  dem,  was  der  Verfasser  bietet. 
Dio  Gleichförmigkeit  des  Perfoktuui  ist  auch  mir  ein  Beweis,  daß 
seine  Vokalisation  spät  ist.  Dabei  hätte  es  nahe  gelegen,  die  Frage 
zu  erörtern,  ob  nicht,  das  schließende  a,  das  sich  auch  in  hebräisch 
<letüläni  gehalten  hat,  das  eigentlich  Perfektbildcnde  ist,  dem  sich  dio 
andern  Vokale  assimiliert  haben.  Es  war  ferner  zu  untersuchen,  ob 
nicht  ein  schließendes  i  oder  u  im  Imperfekt  ursprünglich  vorhanden 
war.  Hcbr.  jiijt'leni  würde  z.  B.  darauf  führen.  Feiner  hätte  ich 
gewünscht,  etwas  darüber  zu  erfahren,  warum  im  Hcbr.  dem  Perf.  a 
regelmäßig  im  Imperfekt  e  und  T>  (aus  i  und  i)  entspricht,  dagegen 
dem  Perf.  e  und  ö  im  Imperfekt  a.  Es  ist  Tauschbewegung.  Wenn 
Verf.    findet  p.  35,  daß    in  der  einen  Stilart    qatal  pait.   perf,    in  der- 
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andern  part.  präs.,  dagegen  jaqtul  in  der  einen  part.  perf.,  in  der 
andern  part.  präs.  ist,  so  ist  das  auch  Tauschbewegung.  Für  diese 
Tauschbewegung  gibt  es  noch  eine  Reihe  anderer  unwiderleglicher 
Beispiele  in  semitischen  Sprachen.  Vor  allen  Dingen  sind  aber 
diese  Bildungen  in  ihrer  Entstehung  mit  erwünschtester  Vollständig- 
keit aus  den  Hamitensprachen  und  dem  Bantu  zu  analysieren.  Der 
Verf.  hat  das  Kuschitische  nur  gestreift.  Wenn  er  sich  entschließen 
könnte,  sich  darein  zu  vertiefen,  würde  er  finden,  was  er  sucht.  Das 
Verbum  der  Semitensprachen  muß  aus  den  Hamitensprachen  ver- 
standen werden.  Auch  der  Wechsel  von  Präfix  und  Suffix,  die 
dunkeln  Vokale  des  Passivs,  die  Präformativa  der  Konjugationen, 
und  die  vielen  Rätsel,  die  das  semitische  Nomen  uns  aufgibt,  werden 
da  klar.  Mit  Hülfe  der  Hamitensprachen  können  wir  auch  hoffen 
endlich  zu  einer  gründlichen  Lautlehre  der  Semitensprachen  zu  kommen. 
Ich  würde  mich  aufrichtig  freuen,  wenn  der  Verfasser  diesen  Weg 
beschritte.  Carl  Meinhof. 


Carl  Meinhof,  Die  Sprache  der  Suaheli  in  Deutsch-Ostafrika.  (Deutsche 
Kolonialsprachen,  Band  II).  Berlin.  1910.  Dietrich  Reimer 
(Ernst  Vohsen).  109  S.  4  Mk. 
Dem  sehr  praktischen  Hülfsbüchlein  zur  Erlernung  der  Herero- 
sprache, welches  im  vorigen  Jahr  erschien,  hat  der  Verfasser  eine 
nach  demselben  Muster  ausgearbeitete  kleine  Suaheligrammatik  folgen 
lassen.  Dieselbe  ist  auf  die  Dauer  des  Jahreskursus  im  Hamburger 
Kolonialinstitut  berechnet  und  kann  in  den  zwei  Semestern  bequem 
durchgenommen  werden.  Die  Erfahrung  hat  schon  gelehrt,  daß  die 
Anlage  des  Buches  eine  sehr  zweckmäßige  Einführung  in  die  Sprache 
bildet.  Steere's  „Swahili  Exercises"  dient  ihm,  wie  wir  im  Vorwort 
erfahren,  als  Grundlage,  doch  sind,  meines  Erachtens  vielfache  Ver- 
besserungen angebracht  worden,  z.  B.  ist  dem  Lernenden  der  Anfang 
dadurch  erleichtert,  daß  ihm  die  drei  Klassen  einzeln  vorgeführt 
werden,  welche  Steere  in  eine  Lektion  zusammenfaßte.  Auch  tut  der 
Verfasser  wohl  mit  der  Ä/-Klasse  anzufangen,  da  hier  die  Präfixbil- 
dung etwas  anschaulicher  und  begreiflicher  ist  als  bei  den  beiden 
m-Klasson.  Eine  Anzahl  Wörter  wird  in  Einheit  und  Mehrheit  zum 
Auswendiglernen  aufgegeben,  dann  wird  die  Konkordanz  der  Eigen- 
schaftswörter erklärt,  und  der  Schüler  bekommt  sechs  Adjektiva  ohne 
Präfix.  Sodann  folgt  eine  kleine  Aufgabe  zur  Übung.  Der  Anfänger 
hat   für    die    erste  Stunde    hiermit  genug;    schon    in    der    zweiten    hat 
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man  nach  einer  ähnlichen  Lektion  mehrere  kleine  Sätze.  Der  Eigen- 
tümlichkeit der  Bantusprachen,  daß  man  das  Zeitwort  „sein"  so  oft 
nicht  auszudrücken  braucht,  haben  wir  es  zu  verdanken,  daß  man 
recht  befriedigende  Ansätze  zum  Gespräch  machon  kann,  ohne  sich 
um  Personen  und  Tempora  zu  kümmern.  Als  praktisches  Lehrbuch 
kann  dieser  zweite  Band  der  Serie:  „Deutsche  Kolonialsprachen" 
aufs  wärmste  empfohlen  werden. 

A.  Werner. 


Als  dritter  Band  der  „Abhandlungen  des  Hamburgischen  Kolonial- 
instituts''  erscheint  demnächst: 
„Die    Sudansprachen".      Eine    sprachvergleichende    Studie    von    dem 

Professor    am  Seminar   für    orientalische    Sprachen    zu  Berlin 

Diedrich  Westermann. 
Das  Buch  erbringt  den  Nachweis,  daß  die  Sprachen  der  nigri- 
tischen  Bevölkerung  in  Afrika,  soweit  sie  nicht  zu  den  Bantusprachen 
gehören,  eine  Einheit  bilden.  Die  Sprachengruppe  erstreckt  sich 
von  Nubion  und  Abessynien  im  Osten  bis  nach  Bornu  und  Ober- 
guinea. Im  Ewo,  das  in  unsrer  deutschen  Kolonie  Togo  gesprochen 
wird,  findet  der  Verfasser  den  Charakter  dieser  Sprachengruppe  be- 
sonders rein  bewahrt.  Es  war  bisher  nie  gelungen  dieses  große 
Gebiet  als  eine  Sprachengruppo  von  einheitlichem  Charakter  zu  be- 
greifen. Westermanns  Beweisführung  ist  aber  so  zwingend,  daß  Beine 
Theorie  wohl  kaum  nennenswerten  Widerspruch  finden  wird.  Unsere 
Kenntnis  der  afrikanischen  Sprachen  wird  dadurch  ganz  wesentlich 
gefördert. 


Henri  A.  Junod  kündigt  ein  neues  Werk  an:  „The  Life  of  <i 
South  African  Tri.be",  in  dem  er  die  Sitten  der  Thonga  schildern 
will  und  das  in  seinen  früheren  Publikationen  Gebotene  ganz  wesent- 
lich vormehren  wird.  Der  für  jeden  Ethnographen  und  Missionar 
jedenfalls  interessante  Band  ist  zu  beziehen  beim  Verfasser  in  Saint- 
Blaise  (Neuchätel)  Schweiz.     Preis  8  sh.  6  d. 
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Thonner,  Franz.  Vom  Kongo  zum  Ubangi.  Meine  zweite  Reise 
in  Mittelafrika.  XII  und  116  Seiten  mit  20  Textbildern, 
114  Lichtdrucktafeln  und  3  farbigen  Karten.  Elegant  zwei- 
farbig gebunden  M.  12. — . 

Der  Verfasser  schildert  zunächst  die  Veränderungen,  die  seit  seiner 
Reise  im  Jahre  1896  am  Kongo  stattgefunden  haben,  und  die,  wenigstens 
im  Innern,  ziemlich  erheblich  sind,  und  berichtet  dann  über  seine  Fuß- 
reise vom  Kongo  zum  Uele,  sowie  über  seine  Bootfahrt  den  Ubangi 
hinab.  Der  Beschreibung  dieser  Reise  folgt  ein  allgemeiner  Teil,  in 
welchem  namentlich  auf  die  charakteristischen  Formen  der  Pflanzenwelt 
und  die  Unterschiede  zwischen  den  so  verschiedenartigen  Stämmen  der 
Eingebornen  in  den  bereisten  Gebieten  eingegangen  wird.  Der  dritte 
Teil  des  Werkes  endlich  enthält  meteorologische,  botanische  und  lin- 
guistische Tabellen. 

Washington,  Booker  T.  Charakterbildung,  Sonntagsansprachen  an 
die  Zöglinge  der  Normal-  und  Gewerbeschule  zu  Tuskegee. 
Übersetzt  von  Estelle  du  Bois-Reymond.  Mit  einem  Vorwort 
von  Dr.  Wichern,  Direktor  a.  D.  des  Rauhen  Hauses  in  Ham- 
burg.    250  Seiten  8°.     Preis  M.  4.—. 

Der  Name  des  Negers  Booker  T.  Washington  ist  heute  auch  in 
Deutschland  nicht  mehr  unbekannt.  Als  Sklave  in  den  Vereinigten  Staaten 
geboren,  hat  er  es  verstanden,  sich  unter  den  schwierigsten  Verhältnissen 
nicht  nur  zum  selbständigen  freien  Manne  emporzuarbeiten,  sondern  es 
auch  vermocht,  durch  die  Vorzüglichkeit  seiner  Leistungen  auf  erzieheri- 
schem Gebiet  in  Amerika  eine  so  hohe  und  achtunggebietende  Stellung 
einzunehmen,  daß  die  Universitäten  der  Union  ihn  zum  Ehrendoktor 
ernannt  und  die  ersten  Männer  des  Staates,  bis  zu  dem  Präsidenten  der 
Republik,  seinen  Verkehr  gesucht  haben.  —  Über  das  hier  angezeigte 
neue  Werk  Booker  T.  Washington  lasse  ich  aus  dem  Vorwort  von  Dr.  theol. 
Wichern  einiges  folgen  : 

„Nachdem  Booker  T  Washington  in  seiner  Selbstbiographie  „Vom 
Sklaven  empor"  (Verlag  von  Dietrich  Reimer  (Ernst  Vohsen)  in  Berlin 
SW.  48,  Preis  M.  3.—)  das  Werden  und  Wachsen  jener  von  ihm  gegründeten, 
jetzt  2000  Köpfe  umfassenden  Bildungsanstalt  für  Neger  zu  Tuskegee  im 
Staate  Alabama  geschildert,  bietet  er  hier  eine  reiche  Auswahl  der  von 
ihm  den  Schülern  jener  Anstalt  gehaltenen  freien  Ansprachen.  Neben 
der  Schule  und  praktischen  Ausbildung  dürfen  diese  Ansprachen  als  der 
vornehmste  der  von  B.  Washington  angesetzten  Hebel  bezeichnet  werden, 
um  nach  und  nach  Tausende  von  jungen,  der  schwarzen  Rasse  an- 
gehörenden Leuten  zu  Charakteren  heranzubilden,  die  sich  nicht  nur  im 
Kampf  des  Lebens  selbständig  behaupten,  sondern  auch  ihrer  Umgebung, 
vor  allem  den  eigenen  Stammesgenossen  als  „Vorbilder"  und  „Führer" 
dienen  sollen. 

Das  vorliegende  Buch  hat  besonders  Interesse  für  jeden,  der 
persönlich  auf  erzieherischem  Gebiet  tätig  ist,  vor  allem  aber  dürfte  es 
wertvoll,  wenn  nicht  unentbehrlich,  für  solche  erscheinen,  welche  als 
Lehrer  oder  Missionare   unter  den  Schwarzen   zu   wirken   berufen   sind. 

Möchten  die  in  B.  Washingtons  Ansprachen  gegebenen  Anregungen 
dazu  dienen,  das  Interesse  weiterer  Kreise  an  der  Kulturfähigkeit  und 
Verwertung  der  Schwarzen  als  Helfer  und  Mitarbeiter  an  einer  christ- 
lichen, gesunden  Zivilisation  innerhalb  unserer  neu  erworbenen  Kolonien 
zu  fördern." 
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aus  dem  Verlage  Dietrich  Reimer  (Ernst  Vohsen)  Berlin  SW.  48. 
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Gebunden  mit  Lederrücken  Mk.  14. — 

2.  Teil.     Deutsch- Ewe -Wörterbuch.    Gr.  8°.    243  S. 

Geheftet  Mk.  6.— 
Gebunden  mit  Lederrücken  Mk.  8. — 

Westermann,  D.:  Grammatik  der  Ewe -Sprache. 

Gr.  8°.     174  S.  Geheftet  Mk.  6.— 

Gebunden  mit  Lederrücken  Mk.  8.— 

Westermann,  D.:  Handbuch  der  Ful-Sprache. 

Wörterbuch,  Grammatik,  Übungen  und  Texte.   Gr.  8°.  282  S. 

Gebunden  Mk.  8. — 

Druck  von  J.  J.  Angustin  In  Glüokstadt. 


